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Zusammenfassung 
Die vorliegende Studie untersucht die Wahrnehmung von Christen durch die wichtigsten so-
ziopolitischen Milieus in der heutigen Türkei mittels einer qualitativen Inhaltsanalyse von 
fünf türkischen Tageszeitungen. Zunächst schildert ein Rückblick die bedeutendsten ge-
schichtlichen Faktoren für die Haltung gegenüber Christen in der Türkei: den frühen Islam, 
die gesellschaftliche Stellung der christlichen Minderheiten im Osmanischen Reich und in der 
Türkischen Republik sowie die Einflussnahme „christlicher“ Mächte in den Kreuzzügen und 
dann im Zeitalter des Kolonialismus. 
Die Analyse der Zeitungen Yeniçağ, Millî Gazete, Yeni Şafak, Milliyet sowie Cumhuriyet, 
die als Repräsentanten verschiedener Milieus ausgewählt wurden, erweist sich als aussage-
kräftig in Bezug auf einen hinreichend differenzierten Befund der Wahrnehmung von Chris-
ten. Es wird deutlich, dass laizistischer Kemalismus, türkisch-islamischer Nationalismus, Is-
lamismus in seinen verschiedenen Spielarten sowie demokratischer Liberalismus die Christen 
durchaus sehr unterschiedlich wahrnehmen. Insbesondere in dem Misstrauen gegenüber 
christlicher Missionstätigkeit in der Türkei, die vorwiegend von Protestanten getragen wird, 
sind jedoch auch beachtliche Gemeinsamkeiten in der Sichtweise der untersuchten Milieus 
festzustellen. 
Im systematisierenden Teil der Arbeit werden für die vorwiegend negative Einstellung 
gegenüber Christen in der Türkei ideologische, historisch-politische und psychologisch-
soziologische Gründe nachgewiesen. Zusätzlich wird die Notwendigkeit einer christlich-
theologischen Interpretation der gegen Christen erhobenen Anschuldigungen dargelegt. Ge-
eignete christliche Reaktionen werden unter besonderer Berücksichtigung des Ersten Petrus-
briefes aufgezeigt. Dabei legt die theologisch begründete Einordnung verbaler Angriffe in den 
Gesamtrahmen von Verfolgung das Fundament für ein Spektrum solcher Reaktionen. Dazu 
gehören die Auseinandersetzung mit Vorwürfen gegen Mission und die Vergewisserung der 
eigenen christlichen Identität. Der Erste Petrusbrief legt aktive Strategien zur Korrektur ge-
sellschaftlicher Vorurteile nahe, gebietet aber ebenso geduldiges Ertragen von Anklagen nach 
dem Vorbild Christi und um seinetwillen. 
Schlüsselbegriffe 
Türkei, christliche Minderheiten, Zeitungen, Verfolgung, Wahrnehmung, Beschuldigungen, 
Mission, Milieus, Reaktionen, Erster Petrusbrief. 
  iii 
Summary 
This study examines the perceptions of Christians within the most important socio-political 
milieus in today’s Turkey. Methodically it undertakes a qualitative content analysis of five 
Turkish daily newspapers. First a retrospect depicts the most prominent historical factors for 
the attitude towards Christians in Turkey: early Islam, the societal status of Christian minori-
ties in the Ottoman Empire and the Turkish Republic, the interference of “Christian” powers 
during the crusades and later in the age of colonialism. 
The analysis of the newspapers Yeniçağ, Millî Gazete, Yeni Şafak, Milliyet and Cumhuri-
yet, which are selected for representing the different milieus, proves to provide meaningful 
and adequately differentiated results concerning the perceptions of Christians. It becomes 
obvious that secular Kemalism, Turkish-Islamic nationalism, Islamism in its different flavors, 
and democratic liberalism manifest thoroughly different perceptions of Christians. Simultane-
ously, significant common ground of the perspectives under examination can be demonstrat-
ed, especially in terms of a deep mistrust against Christian missionary activities in Turkey. 
In the systematizing part of the study, ideological, historic-political, and psychological-
sociological reasons are established for the mostly negative attitude towards Christians in 
Turkey. In addition the necessity of a Christian theological interpretation of the accusations 
against Christians is substantiated. Appropriate Christian responses are identified, with special 
attention to the First Letter of Peter. A theologically justified integration of verbal abuse into 
the broader framework of persecution creates the interpretational foundation for determining a 
variety of possible responses. Prominent among these responses are a debate about the accu-
sations against Christian mission and the self-assurance of one’s Christian identity. The First 
Letter of Peter suggests active strategies to mitigate societal prejudice, but at the same time 
calls for Christians to patiently bear accusations according to the example of Christ and for his 
sake. 
Keywords 
Turkey, Christian minorities, newspapers, persecution, perceptions, accusations, mission, 
milieus, response, First Peter. 
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Vordergründig mussten sie deshalb sterben, 
weil christliche Mission in der Türkei als Zeichen der Feindschaft wahrgenommen wird. 
Aber tatsächlich gaben sie ihr Leben, 
um Christus in dem von ihnen geliebten Land zu verherrlichen. 
 
 
 
 
 
 
 
 
… und haben ihr Leben nicht geliebt bis an den Tod. 
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 Einleitung 1 
1 Einleitung 
1.1 Hintergrund der Studie 
Lange Zeit nahm die Türkei eine Sonderstellung unter den Ländern mit muslimischer Bevöl-
kerungsmehrheit ein. Ihr Staatsgründer Mustafa Kemal Atatürk (1881–1938) hatte die Zu-
kunft des Landes in einer Modernisierung nach westlichem Vorbild gesehen und ihm als 
Schutz gegen den politischen Einfluss des Islam ein streng laizistisches System verordnet. 
Später war die Westbindung der Türkei auch institutionalisiert worden durch ihre Mitglied-
schaft im Europarat (1949), den Beitritt zur NATO (1952) und den Antrag auf Mitgliedschaft 
in der Europäischen Wirtschaftsgemeinschaft schon 1959. Die Türkei galt als eine der weni-
gen Demokratien des Nahen Ostens. In der noch gültigen säkularen Verfassung von 1982 ist 
die Religionsfreiheit festgeschrieben. 
Im Kontrast zu diesen westlich-demokratischen Referenzen ist aber festzustellen, dass 
Vorurteile über und Abneigung gegen Christen gerade in der Türkei außergewöhnlich stark 
sind.1 Dies wirkt umso verwunderlicher, als der Anteil der Christen an den türkischen Staats-
angehörigen heute vermutlich nur noch bei rund 0,15% liegt. 
Ende des Jahres 2004, also auffälligerweise parallel zur Entscheidung der Europäischen 
Union, konkrete Beitrittsverhandlungen mit der Türkei aufzunehmen, begann eine Medien-
kampagne gegen Christen, die insbesondere christliche Missionare als akute Gefahr für die 
Türkei darstellte. Im Gefolge dieser negativen Berichterstattung in den Medien kam es in den 
folgenden Jahren zu tätlichen Übergriffen gegen Christen, die in der Ermordung des italieni-
schen katholischen Priesters Andrea Santoro in der Schwarzmeerstadt Trabzon im Februar 
2006, dem Mordanschlag gegen den armenischen Journalisten Hrant Dink im Januar 2007 
und dem Massaker an drei Christen in der ostanatolischen Stadt Malatya im April 2007 gip-
felten.2 
Der Autor dieser Studie war während der betreffenden Zeit Pastor einer türkisch-
protestantischen Gemeinde in der westtürkischen Stadt İzmit. Außerdem ist er durch seine 
türkische Frau mit Necati Aydın, einem der Ermordeten von Malatya, verschwägert und 
                                                 
1 Laut der türkischen Tageszeitung „Milliyet“ vom 20.09.2008 
(http://www.milliyet.com.tr/Dunya/HaberDetay.aspx?aType=HaberDetay&ArticleID=993478&Date=11.09
.2008&Kategori=dunya&b=Intihar%20saldirilarina%20destek%20yuzde%203e%20dustu [Letzter Zugriff: 
20.01.2015]) stellte das US-amerikanische Pew Research Institute bei einer Meinungsumfrage in 24 Län-
dern, darunter auch 8 Ländern mit islamischer Bevölkerungsmehrheit, fest, dass in der Türkei von allen 
Ländern die schlechteste Meinung über Christen vorherrschte. 
2 Die Ereignisse und das Umfeld dieser Zeit werden unter 2.4.3.4 etwas ausführlicher geschildert. 
2 Häde: Anschuldigungen und Antwort des Glaubens 
dadurch von diesen Ereignissen persönlich betroffen.3 Daraus entstand der Wunsch, die Art 
der Wahrnehmung von Christen in der Türkei fundiert zu untersuchen, selbst zu verstehen 
und Verstehenshilfe für betroffene Christen zu leisten. 
1.2 Notwendigkeit und Ziel der Studie 
Christen in der Türkei sind im täglichen Leben mit Vorurteilen, Anschuldigungen und Aus-
grenzung von Seiten der Gesellschaft und staatlicher Funktionsträger konfrontiert. Für die 
kleine, aber wachsende Zahl christlicher Konvertiten aus dem Islam, die sich vor allem in den 
neuen türkisch-protestantischen Gemeinden gesammelt haben, kann dazu noch starker Druck 
der eigenen muslimischen Familie kommen. Beschuldigungen zu verstehen und im Rahmen 
ihres christlichen Weltbildes einordnen zu können, ist für Christen in der Türkei von großer 
Wichtigkeit. Die kleine christliche Minderheit könnte sonst entweder die Vorwürfe verinner-
lichen und dadurch vom offenen Bezeugen ihres Glaubens zurückschrecken und sich klein-
mütig zurückziehen. Oder sie könnte pauschal alle Anklagen als Lügen abtun und sich in 
strikter Abgrenzung von der Mehrheitsgesellschaft sektenhaft ein kleines Ghetto aufbauen. 
Die vorliegende Arbeit soll Verstehenshilfen für Christen in der Türkei bieten, die zwar 
spezifisch auf die besondere gesellschaftlich-politische Lage dieses Landes eingehen, aber 
teilweise auch auf andere islamisch geprägte Gesellschaften anwendbar sein dürften. Als mis-
sionswissenschaftliche Studie soll die Arbeit Christen helfen, über das Verstehen hinaus bib-
lisch-theologisch begründete Reaktionsmuster auf die festgestellten Vorwürfe und Beschuldi-
gungen zu entwickeln. Es geht also um eine umfassende missiologische Fragestellung, die auf 
das Leben von Christen in einer mehrheitlich einem anderen Glauben verbundenen Gesell-
schaft abzielt. 
1.3 Abgrenzungen 
1.3.1 Konzentration auf die türkisch-protestantischen Christen 
Die vorliegende Studie untersucht die Wahrnehmung von Christen aller Konfessionen in der 
Türkei. Dass stellenweise die noch kleine Gruppe der türkisch-protestantischen Christen stär-
ker im Vordergrund steht, hat biografische und sachliche Gründe. Da der Autor selbst im 
Rahmen der türkisch-protestantischen Gemeinden tätig ist, ist ihm die besondere Situation 
dieser christlichen Gruppierung aus eigener Anschauung vertrauter. Dort, wo Erkenntnisse 
aus „teilnehmender Beobachtung“ gewonnen wurden, stammen sie meist aus diesem Milieu.  
                                                 
3 Vgl. für mehr Hintergrundinformationen das Buch des Autors über Necati Aydın (Häde 2009). 
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Zum anderen hat sich die Kritik an Christen im Untersuchungszeitraum vor allem gegen 
missionarisch aktive Christen gerichtet. Diese wiederum sind vorwiegend im protestantischen 
Umfeld zu finden. Als besonders verwerflich gilt für viele Türken, wie zu zeigen sein wird, 
der Abfall eines Muslims von seinem Glauben. Auch aus dieser Perspektive betrachtet stehen 
türkisch-protestantische Gemeinden im Fokus, weil sich die Mehrzahl der Konvertiten in 
ihnen sammelt. 
1.3.2 Zur Auswahl der Quellen und des Untersuchungszeitraums 
Die Wahrnehmung von Christen in der Türkei soll durch die Auswertung von fünf türkischen 
Tageszeitungen in der Zeit von 01. November 2004 bis 31. Januar 2005 eruiert werden. Aus-
führlicher werden die Gründe für die Wahl des Mediums Tageszeitungen und für die Auswahl 
gerade dieser Zeitungen in Kapitel 3 erläutert. 
Dabei wird deutlich werden, welche große Rolle trotz der zunehmenden Bedeutung von 
Fernsehen und Internet die Druckausgaben der Tageszeitungen im Untersuchungsraum ge-
spielt haben. Besonders die Kolumnisten der Zeitungen sind wichtige Meinungsmacher und 
spiegeln andererseits die Meinung bestimmter gesellschaftlicher Gruppierungen wider. 
Der gewählte Untersuchungszeitraum umfasst den Beginn und den vorläufigen Höhe-
punkt einer besonders akzentuierten gegen Christen gerichteten Kampagne in einigen Zeitun-
gen. In diesem eng gefassten Zeitfenster stachelten einige der Zeitungen unter Aufbietung 
aller Argumente die Diskussion über die christlichen Aktivitäten an; andere waren gezwun-
gen, darauf zu reagieren und sich ebenfalls zu positionieren. Die gewählten Monate verspre-
chen daher besonders ergiebiges Material für die Analyse und auch eine besondere Tiefe der 
Diskussion. 
Am 17. Dezember 2004 entschieden die Staats- und Regierungschefs der EU, mit der 
Türkei im Oktober 2005 konkrete Beitrittsverhandlungen aufzunehmen. Die Diskussion über 
eine türkische EU-Mitgliedschaft berührte des Öfteren auch das Verhältnis zwischen Islam 
und Christentum und weckte die Sorge, europäischer Druck könne ein Übermaß an Freiheit 
für Missionare und damit eine Erstarkung des Christentums in der Türkei zur Folge haben. 
Die monatelange Belagerung der irakischen Stadt Felludscha und ihre Eroberung durch ame-
rikanische Truppen im November 2004 wurden von vielen türkischen Kommentatoren als 
Massaker gegen Muslime gedeutet und gaben damit den Zeitungen ebenfalls Anlass, über 
Christen zu schreiben. Ähnliches gilt für die Wiederwahl des US-amerikanischen Präsidenten 
George W. Bush, dessen Unterstützung durch die religiöse Rechte in den USA auch in türki-
schen Zeitungen Widerhall fand. 
4 Häde: Anschuldigungen und Antwort des Glaubens 
Zwei andere Studien (Poorta 2007, Pakkan 2008) untersuchen das Presseecho auf die 
Ermordung von Hrant Dink, eine weitere (Bilge 2012) analysiert die Berichterstattung zum 
Malatya-Massaker. In der vorliegenden Arbeit wurde bewusst ein anderer Zeitraum gewählt. 
Im November 2004 bis zum Januar 2005 gab es zwar für Journalisten gewichtige Anlässe, 
über Christen zu schreiben. Diese waren jedoch so beschaffen, dass sie, anders als die Morde 
an Christen, nicht zu einer Art von Betroffenheit in der Bevölkerung führten, die zur Zurück-
haltung bei der Kritik an Christen drängte. 
In dieser Studie soll das Spektrum der Wahrnehmung von Christen durch verschiedene 
gesellschaftliche Gruppen analysiert und bewertet werden. Es geht nicht um die Frage, wel-
chen kurz- oder langfristigen Einfluss die Medien auf die Wahrnehmung der türkischen Be-
völkerung haben. Aufgezeigte Linien werden vereinzelt und exemplarisch unter Heranzie-
hung anderer Quellen weitergezogen. Langfristige Entwicklungen in der Intensität und Art 
der Beschuldigungen gegen Christen sind jedoch nicht der Untersuchungsgegenstand. 
Die politisch-gesellschaftlichen Entwicklungen in der Türkei sind zwar seit dem Untersu-
chungszeitraum geradezu revolutionär verlaufen. Inwieweit sie bereits zu einem Abschluss 
gekommen sind, ist nicht vorauszusagen. Auch die Medienlandschaft hat sich stark verändert. 
Die historisch gewachsenen soziopolitischen Milieus bestehen allerdings weiter, wenn auch in 
veränderter Gewichtung, und das Gleiche gilt auch für die jeweilige Wahrnehmung von 
Christen. 
In der vorliegenden Arbeit wird es um Vorwürfe gegen Christen solcher Art gehen, wie 
sie auf der populären Ebene, eben auch in Zeitungen, ankommen und wie sie die Mehrheit der 
türkischen Bevölkerung stärker beeinflussen als islamisch-philosophische Diskurse das tun 
können. Auf ein tieferes Eintauchen in das innerislamische Selbstverständnis und auf das 
Heranziehen von islamischen Theologen und ihrer Sicht auf das Christentum in verschiedenen 
Schattierungen wurde daher verzichtet. 
1.3.3 Zur biblisch-theologischen Bewertung 
Als missiologische Studie will diese Arbeit die Beschuldigungen gegen Christen in einen bib-
lisch-theologischen Rahmen einordnen mit dem Ziel, daraus Maßstäbe für authentisch christ-
liche Reaktionen zu finden. Beim Erarbeiten von biblisch-theologischen Hilfen für Christen in 
der Türkei soll der Erste Petrusbrief als bevorzugter Referenzpunkt dienen. Diese Entschei-
dung gründet zum einen darauf, dass eine umfassende theologische Analyse aller biblischen 
Schriften zum Umgang mit Anschuldigungen den Rahmen meiner Arbeit sprengen würde. 
Zum anderen eignet sich der Erste Petrusbrief besonders gut als Orientierungshilfe für Chris-
ten in der heutigen Türkei.  
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Der Erste Brief des Petrus ist durch eine „im NT ungewöhnliche Dichte der Leidensaus-
sagen“ (Feldmeier 1992:110) gekennzeichnet. In Bezug auf das Leiden um des Christseins 
willen kann man mit Feldmeier (:105) „die Veranlassung der ganzen Schrift darin sehen, die-
se Situation theologisch zu bewältigen, die dadurch angefochtenen Christen (vgl. 4,12ff) ihrer 
Zugehörigkeit zu Gott zu vergewissern und ihnen darin einen Weg zu weisen.“ Das stimmt 
mit der Intention dieser Arbeit überein. 
Wie im Anhang (vgl. 9.4) ausführlicher erläutert, scheinen zudem Grad und Art der An-
griffe auf Christen, die im Ersten Petrusbrief vorausgesetzt werden, deutliche Parallelen zur 
geschilderten Situation der Christen in der heutigen Türkei aufzuweisen. Der Verfasser geht 
von Verleumdungen und gesellschaftlicher Ausgrenzung aus, nicht aber von einer groß ange-
legten und systematischen staatlichen Verfolgung. Zum Zeitpunkt der Abfassung des Briefes 
scheinen verbale Angriffe im Vordergrund zu stehen, nicht körperliche Gewalt gegen Chris-
ten.4 Dass der Erste Petrusbrief sich zudem an Empfänger richtet, die auf dem Boden der heu-
tigen Türkei lebten, stellt einen in der geschichtsbewussten Türkei durchaus interessanten 
Nebenaspekt dar, auch wenn es exegetisch nicht weiter von Belang ist.  
1.4 Klärung wichtiger Begriffe 
Charles Tieszen kommt in seiner Studie über religiöse Verfolgung („Religious Persecution“; 
Tieszen 2008a) ausgehend von einer allgemeinen Definition von Verfolgung (Tieszen 
2008a:41) über eine speziellere Definition von religiöser Verfolgung (:44) zu einer im Be-
sonderen die religiöse Verfolgung von Christen kennzeichnenden Definition. Einer ausführli-
chen Definition („expanded definition“, Tieszen 2008a:48)5 lässt er eine kurz gefasste „Stan-
darddefinition“ (:48 „standard definition“) folgen, die für den Zweck dieser Studie 
ausreichend ist. Verfolgung ist demnach definiert als 
                                                 
4 Vgl. aber Williams (2012b), der in seinem Forschungsüberblick zeigt, dass heute eine mittlere Position 
Raum gewinnt zwischen der These einer offiziellen staatlichen Verfolgung im Ersten Petrusbrief und der 
Ansicht, die Verfolgung habe sich lediglich auf gesellschaftlichen Druck beschränkt. Demnach sei das 
Christsein nach den Neropogromen auch anderswo im Reich von staatlichen Stellen als Schuld betrachtet 
worden. Die Gerichte wurden jedoch nur auf private Anzeige aus der Bevölkerung hin aktiv. 
5 „Any unjust action of mild to intense levels of hostility directed at Christians of varying levels of commit-
ment resulting in varying levels of harm which may not necessarily prevent or limit these Christians’ ability 
to practice their faith or appropriately propagate their faith as it is considered from the victim’s perspective, 
each motivation having religion, namely the identification of its victims as ‚Christian‘, as its primary moti-
vator.“ [„jegliche ungerechte Handlung leichten oder schweren Grades von Feindseligkeit gegenüber Chris-
ten unterschiedlichen Verbindlichkeitsgrades, die Schaden unterschiedlicher Intensität anrichtet, wie er aus 
dem Blickwinkel des Opfers wahrgenommen wird, wobei jeder Beweggrund Religion, insbesondere die 
Identifizierung der Opfer als ‚Christen‘, als Hauptfaktor enthält. Diese Verfolgung hindert oder beschränkt 
Christen aber nicht notwendigerweise darin, ihren Glauben zu praktizieren oder angemessen zu verbreiten.“ 
Die Übersetzung habe ich hier und im folgenden Zitat aus Sauer 2013:10 übernommen. Sauer (2013:4–11) 
unternimmt eine ausführliche Wertung der Definition von Verfolgung bei Tieszen.]. 
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„Jegliche ungerechte Handlung verschiedenen Grades von Feindseligkeit, die sich hauptsächlich 
religiös motiviert gegen Christen richtet und die aus dem Blickwinkel des Opfers Schaden unter-
schiedlicher Intensität anrichtet“ (Tieszen 2008a:48).6 
Weil diese Definition7 „verschiedene Grade von Feindseligkeit“ einschließt, zählen nicht nur, 
wie oft beim landläufigen Gebrauch des Begriffes, Angriffe gegen Leib und Leben von Chris-
ten zur Verfolgung, sondern auch Formen von Feindseligkeit, die auf den ersten Blick „leich-
ter“ wirken, wie eben die in dieser Arbeit untersuchten Anschuldigungen. Wenn im Folgen-
den von Verfolgung die Rede ist, soll damit in der Regel die religiöse Verfolgung von 
Christen bezeichnet werden. Dieser Gebrauch des Begriffs soll allerdings nicht nahelegen, 
dass es keine Verfolgung gegen Nichtchristen oder aus anderen als religiösen Gründen gebe. 
Mit Christen werden in dieser Studie in der Regel alle Angehörigen einer christlichen 
Konfession, unabhängig vom Grad ihrer christlichen Überzeugung, bezeichnet. Der Begriff 
wurde im Osmanischen Reich und in der Türkei manchmal eher ethnisch bestimmt und 
schloss dann aus Sicht derer, die den Begriff gebrauchten, beispielsweise auch solche ethni-
schen Armenier oder Griechen ein, für die die Inhalte des christlichen Glaubens nur äußerst 
geringe Bedeutung hatten. 
Besonders bei den biblisch-theologischen Betrachtungen, aber auch an anderen Stellen 
dieser Arbeit, werden jedoch nur solche als Christen angesprochen, die in Lehre und Leben 
der Botschaft von Jesus Christus einen entscheidenden Stellenwert einräumen. Natürlicher-
weise werden gerade sie ein authentisches Interesse an einer aus dem christlichen Glauben 
begründeten Reaktion auf Anschuldigungen haben. 
Ständig zwischen Namenschristen und „überzeugten“ Christen zu unterscheiden ist aber 
wenig hilfreich. Zum einen steht ein letztgültiges Urteil über christliche Gesinnung des Ein-
zelnen nur Gott zu. Zum anderen müssen oft auch solche Christen unter Beschuldigungen 
leiden, für die ihr Christsein keine lebendige Wirklichkeit ist, sondern nur einen Teil ihrer 
traditionellen Identität darstellt. 
Der Begriff Islamismus und seine Derivate (Islamist, islamistisch) spielen bei der Analy-
se der türkischen Gesellschaft eine große Rolle. Anwar Alam gibt die gängige Definition von 
Islamismus wieder als „Geltendmachung des Islam im öffentlich-politischen Bereich“ (Alam 
2009:352 [„assertion of Islam in the public-political sphere“]). Die volkstümlich mit diesem 
                                                 
6 „Any unjust action of varying levels of hostility perpetrated primarily on the basis of religion and directed 
at Christians, resulting in varying levels of harm as it is considered from the victim’s perspective.“ 
7 Vgl. als Beispiel für eine griffigere aber weniger exakte Definition Boyd-MacMillan 2006:114: „Christian 
persecution is any hostility, experienced from the world, as a result of one’s identification with Christ. This 
can include hostile feelings, attitudes, words, and actions.” [„Christenverfolgung ist jegliche Feindseligkeit, 
die jemandem vonseiten der Welt widerfährt als Folge seiner Identifikation mit Christus. Das kann feindse-
lige Gefühle, Haltungen, Worte und Handlungen einschließen.“]. 
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Begriff assoziierte Idee von Gewalttätigkeit ist nach dieser Definition nicht maßgeblich. 
Kennzeichnend ist vielmehr die Überzeugung, dass der islamische Glauben auch wesentlich 
die politische Arbeit und die Gestaltung der Gesellschaft prägen sollte. Daher ist oft zur nähe-
ren Kennzeichnung bestimmter Strömungen die Charakterisierung als „gemäßigter Islamis-
mus“ oder „extremer Islamismus“ gewählt worden. 
Bei der Kennzeichnung verschiedener gesellschaftlich-politisch geprägter Gruppen in der 
Türkei wird in dieser Studie der Begriff Milieu gebraucht. Der Soziologe Mario Rainer Lepsi-
us (1928–2014) hat schon in den 1960er Jahren in Forschungen zum politischen Wahlverhal-
ten die Verbreitung dieser Begrifflichkeit gefördert (Lepsius 1966). Bezeichnet werden sollen 
mit Milieu in dieser Arbeit gesellschaftliche Gruppen, die von gemeinsamen Werten, Lebens-
einstellungen und Lebenszielen geprägt sind. Diese Gemeinsamkeiten werden von jeweiligen 
Weltanschauungen mitgeprägt. Bestimmte Milieus verfolgen oft auch gemeinsame politische 
Ziele. Sie sind jedoch nicht unbedingt mit politischen Parteien deckungsgleich. Ihre Gemein-
samkeiten haben auch religiöse, kulturelle und wirtschaftliche Ursachen. Natürlicherweise 
sind die Übergänge zwischen den Milieus fließend zu verstehen. Um diese Breite des Milieu-
begriffs zum Ausdruck zu bringen, spricht diese Studie von soziopolitischen Milieus. 
1.5 Forschungsfrage und Erläuterung 
Aus dem bisher Gesagten ergibt sich als Forschungsfrage der vorliegenden Dissertation: 
Wie können Christen in der Türkei die gegen sie aus verschiedenen soziopolitischen Mili-
eus vorgebrachten Beschuldigungen angemessen verstehen und mit einer biblisch-theologisch 
begründeten Haltung darauf reagieren? 
Erläuternd ließe sich diese Fragestellung in Einzelfragen aufgliedern, auf die Christen in 
der Türkei und in ähnlichen Situationen Antworten suchen: „Warum werden wir beschul-
digt?“, „Was steckt auf Seiten der Beschuldiger hinter diesen Vorwürfen?“, „Ist Fehlverhalten 
auf unserer Seite ein Grund für die Anklagen?“, „Lassen sich die Vorwürfe einordnen in das, 
was das biblische Zeugnis über das christliche Leben sagt?“, „Wie können wir authentisch 
christlich auf solche Anklagen reagieren?“ 
Es wird demnach zum einen nach historischen, politischen, ideologischen, religiösen und 
psychologischen Hintergründen für die negativen Wahrnehmungen von Christen in der Türkei 
zu fragen sein, um Inhalt und Motivation der Beschuldigungen verstehen zu können. Zum 
anderen soll herausgearbeitet werden, welche Reaktionen auf Anschuldigungen von Nachfol-
gern Jesu Christi zu erwarten sind. 
8 Häde: Anschuldigungen und Antwort des Glaubens 
1.6 Forschungsstand 
1.6.1 Forschung über Wahrnehmung von Christen in der Türkei 
Eine Arbeit, die sich wissenschaftlich mit der Wahrnehmung von Christen in der Türkei aus-
einandersetzt und dabei sowohl die geschichtlichen Hintergründe beleuchtet als auch in Bezug 
auf die Wahrnehmung durch verschiedene soziopolitische Milieus differenziert, ist mir nicht 
bekannt. 
Die Stellung der Christen im Osmanischen Reich ist natürlich eingehend erforscht wor-
den. Hier seien nur exemplarisch der Sammelband von Braude & Lewis (1982), Zaffi (2006) 
und die ganze neue Studie von Kai Merten (2014) über „Das Zusammenleben religiöser und 
kultureller Gruppen im Osmanischen Reich“ genannt (vgl. auch aus türkischer Sicht Bozkurt 
1996 und Kenanoğlu 2009). Wohl liegen auch zahlreiche Studien zur Lage von Christen in 
der islamischen Welt über das Ende des Osmanischen Reiches hinaus vor (in deutscher Spra-
che Khoury 1994, Khoury & Hagemann 1994, Hage 2007, Tamcke 2008 u.a.m.). Die heutige 
Türkei wird dabei aber oft sehr kurz behandelt und die aktuelle Situation nur ansatzweise dar-
gestellt. Das Gleiche gilt für Standardwerke zur neueren türkischen Geschichte wie Zürcher 
(2007) oder Kreiser & Neumann (2009). Grulich (2008) geht in seinem eher populärwissen-
schaftlich gehaltenen Werk zwar intensiver auf die heutige Lage christlicher Kirchen ein, legt 
aber den Schwerpunkt einseitig auf die katholischen Gemeinden. 
Zur aktuellen Situation der Christen in der Türkei sind meist kürzere Abhandlungen zu 
finden, so von Oehring (2003; 2005; 2007; 2008), Hofmann (2007) und Padovese (2009). Am 
ehesten geht Copeaux (2009) in seinem ebenfalls sehr kurzen Artikel auf die Wahrnehmung 
der Christen in der Türkei ein. Der Sammelband von Spuler-Stegemann (2009) beleuchtet 
grundsätzlich das „Feindbild Christentum im Islam“. Feldtkeller (1988) untersucht die „ge-
genseitige Wahrnehmung von arabischen Christen und Muslimen im West- und Ostjordan-
land“ (so der Untertitel des Werkes). Die sorgfältig ermittelten Ergebnisse sind nur bedingt 
auf die Türkei anzuwenden. Stärkere Überschneidungen mit der Fragestellung dieser Arbeit 
haben Teile des Werkes des jesuitischen Theologen Felix Körner (2008), der u.a. ein kurzes 
Kapitel dem Thema „Christentum und Kirche in türkischen Tageszeitungen“ (Körner 
2008:78–83) widmet. Körner profitiert von einem langjährigem Türkeiaufenthalt und guten 
Türkischkenntnissen. 
Zu erwähnen ist auch, dass sich einige türkischstämmige Wissenschaftler aus ihrem En-
gagement für Menschenrechte heraus intensiv der Aufarbeitung des schwierigen Verhältnisses 
der Türken zu den christlichen Minderheiten widmen. Ayhan Aktar (2008a; 2008b; 2012) 
erforscht die Turkifizierungspolitik der Türkischen Republik gegen ihre Minderheiten, Baskın 
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Oran (2010) untersucht die Lage der Minderheiten in der Türkei aus historischer und juristi-
scher Perspektive, der in den USA lehrende Taner Akçam (2006; 2013) ist ein führender For-
scher bezüglich des Genozids gegen die Armenier. 
Der Mord an Hrant Dink und das Massaker von Malatya im Jahr 2007 haben zu verstärk-
ter Ursachenforschung geführt. Zu den Morden von Malatya liegen mittlerweile nicht nur 
einige Bücher aus der Sicht von direkt oder indirekt Betroffenen vor (Carswell & Wright 
2008, Häde 2009, De Lange 2012, Saçkesen 2012, Doğru 2014), sondern auch journalistisch 
gehaltene, aber teilweise durchaus sorgfältig recherchierte Hintergrundarbeiten türkischer 
Journalisten (Kutlutürk 2010, Saymaz 2011, Dağlar 2011, Arslan 2012). Besonders Kutlutürk 
und Saymaz analysieren dabei auch die gesellschaftlichen Bedingungen, die zu den Morden 
führten. 
Im Gefolge der Morde wurden auch einige Studien veröffentlicht, die die Pressebericht-
erstattung über den Mord an Hrant Dink (Poorta 2007, Pakkan 2008) oder das Malatya-
Massaker (Bilge 2012) untersuchen. Çetin (2007) untersucht aus türkischer missionskritischer 
Sicht „[d]ie Wahrnehmung der Missionsarbeit in den türkischen Medien”. Die nach Dinks 
Ermordung gegründete Hrant-Dink-Stiftung [Hrant Dink Vakfı] veröffentlicht seit einigen 
Jahren auf der Webseite www.nefretsoylemi.org8 die Ergebnisse einer laufenden Untersu-
chung von 24 türkischen Zeitungen im Blick auf in ihnen enthaltene Hassrede [hate speech] 
gegen religiöse oder ethnische Minderheiten. Gelegentlich erscheinen gut recherchierte Sam-
melbände (z.B. Çavdar & Yıldırım 2010, Akan & Gelişli 2013), die z.T. auch vom Türki-
schen ins Englische übersetzt werden. 
Ansätze einer Forschung zur Wahrnehmung von Christen in der Türkei finden sich in 
Studien des aramäischen Christen İsa Karataş zu Zeitungsartikeln (Karataş 1997) und Schul-
büchern (Karataş 2000), die allerdings stark apologetisch ausgerichtet sind. Ausführlicher und 
stärker wissenschaftlich orientiert schreibt Patrick Bartsch (2005) zur Darstellung des Chris-
tentums in türkischen Schulbüchern. 
Eine große Forschungslücke existiert bezüglich der neuen protestantischen Bewegung in 
der Türkei seit 1961.9 Mir liegen dazu in schriftlicher Form nur eine kurze unveröffentlichte 
Arbeit vor, die sich auf Befragungen von Zeitzeugen gründet (Wilson 1996), die Lebensbe-
schreibung eines aramäischen evangelischen Christen in der Türkei durch Farnham (1989), 
die anekdotisch einige Informationen aus der Anfangszeit dieser neuen Missionsbewegung 
gibt, sowie persönliche Erinnerungen eines ehemaligen Türkeimissionars (Jürg Heusser). Au-
                                                 
8 Letzter Zugriff: 15.01.2015. 
9 Klaus Fiedlers Studie über Glaubensmissionen (Fiedler 1992) reicht kaum bis in die 1960er Jahren und 
erwähnt nicht die Türkei. 
10 Häde: Anschuldigungen und Antwort des Glaubens 
ßerdem schreibt Blincoe (1998) über Mission unter Kurden, deutet aber neuere Entwicklun-
gen nur sehr vorsichtig an. Kim fügt in seine Arbeit eine ganz kurze Zusammenfassung dieses 
Zeitraums ein (Kim 2010:105–107). Der Mangel an Quellen für die Zeit seit 1961 hängt si-
cher z.T. mit der lange in der Türkei sehr umstrittenen und gefährdeten Existenz der kleinen 
türkisch-protestantischen Gemeinden zusammen. Eine in Arbeit befindliche Dissertation von 
James Bultema, evangelischer Pastor im türkischen Antalya, unter dem Arbeitstitel “The Be-
ginnings of the Turkish Protestant Church: A Historical Analysis of the Turkish Protestant 
Church from 1961–2011“ [„Die Anfänge der Türkisch-Protestantischen Kirche: Eine histori-
sche Analyse der Türkisch-Protestantischen Kirche von 1961–2011“] soll an der missionswis-
senschaftlichen Fakultät der Universität Leiden eingereicht werden,10 ist aber leider bei Fer-
tigstellung dieser Studie noch nicht abgeschlossen. Ein Research Paper (Bultema 2010) 
verwertet Teilergebnisse aus dieser Forschung. 
1.6.2 Forschung zur Kritik an christlicher Mission in der Türkei 
Bei der Wahrnehmung der Christen, wie sie in türkischen Tageszeitungen zum Ausdruck 
kommt, stehen Äußerungen zur christlichen Mission stark im Vordergrund. Daher ist auch 
nach dem Forschungstand zur Kritik an christlicher Mission im Osmanischen Reich und ins-
besondere in der Türkischen Republik zu fragen. 
Nicht nur Darstellungen zur Kritik an der Mission im Osmanischen Reich, sondern Dar-
stellungen der christlichen, insbesondere protestantischen, Mission im Osmanischen Reich 
selbst sind vor allem im deutschen Sprachraum noch Mangelware. Eine ausführliche Mono-
grafie zu diesem Thema hat der Autor, abgesehen von der sehr alten Arbeit von Richter 2006 
(Nachdruck der 2. Auflage von 1930)11, nicht gefunden. Sauer (2005) weist darauf hin, dass 
gerade der Beitrag deutschsprachiger Missionare zur Mission unter Muslimen noch wenig 
erforscht wurde. 
Die Arbeit von Kieser 200012 trägt für Mission im Osmanischen Reich dazu bei, einige 
der Lücken zu schließen. Der von Tejirian & Simon herausgegebene Sammelband (2002) 
bietet hilfreiche Aufsätze zu einzelnen Aspekten. Umfassend beleuchten Tejirian & Simon 
(2012) die „Zweitausend Jahre christlicher Mission im Mittleren Osten“ [„Two Thousand 
Years of Christian Missions in the Middle East” – Untertitel]. Auf 207 eigentlichen Textseiten 
zu einem noch viel weiteren Thema ist natürlich eine Darstellung speziell der neueren protes-
tantischen Mission im Osmanischen Reich nur im Überblick möglich. Pikkert (2006:45–107) 
                                                 
10 Laut einer persönlichen E-Mail von James Bultema an den Verfasser vom 03.07.2014. 
11 Vgl. besonders Richter 2006:54–107: „Zweites Kapitel: Türkei“. 
12 Die türkische Ausgabe von 2013 stellt eine gründliche Bearbeitung und Erweiterung dar, vgl. auch Kieser 
2001; 2002. 
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versucht, diese Periode aus praktisch-theologischem Interesse zu bewerten. In englischer 
Sprache werden vermehrt Arbeiten vorgelegt, die aus historischer und soziologischer Perspek-
tive die Rolle der amerikanischen Missionare im späten Osmanischen Reich untersuchen (z.B. 
Stone 1984, Altice 2004, Umit 2008, Yetkiner 2010, Shelton 2011, Sahin 2011, Doğan & 
Sharkey 2011, Doğan 2013). Kiesers Aufsatz von 2002 erforscht die gesellschaftlichen Ver-
änderungen, die Missionare im Osmanischen Reich und der frühen Türkischen Republik in 
Gang gebracht haben, Alkan (2012) die besondere Beziehung protestantischer Missionare zur 
religiösen Sondergruppe der Aleviten. Feldtkeller (1997) geht speziell der Diskussion unter 
Missionsgesellschaften des 19. Jahrhunderts zur Mission unter Muslimen nach. Hilfreich für 
einen Einblick in die Innensicht christlicher Mission jener Zeit sind heute leicht zugängliche 
Lebensbeschreibungen oder Autobiografien vor allem amerikanischer Missionare (u.a. Prime 
1876, Strong 1910, Greene 1916). 
Grundsätzlich besteht aber aus historischer, soziologischer und missiologischer Perspek-
tive noch Forschungsbedarf hinsichtlich christlicher Missionsarbeit im Osmanischen Reich 
und der Türkei. Umit meint mit Blick auf die Geschichtswissenschaft sogar: „Amerikanische 
Missionare sind lange das missing link im Studium der späten osmanischen Epoche gewesen 
…“ (Umit 2008:abstract).13 Noch grundsätzlicher formulieren Tejirian & Simon: „Tatsächlich 
sind in der neuzeitlichen Geschichte des Mittleren Ostens bis vor ganz kurzem die Missionare 
marginalisiert worden und in der Geschichte der Missionare der Mittlere Osten“ (Tejirian & 
Simon 2012:ix).14 
In der umfangreichen Bibliografie türkischer Literatur zur christlichen Mission, die 
Turan zusammengestellt hat (Turan 2009:593–627), sind vor allem unter den aufgelisteten 75 
Master- und Doktorarbeiten auch einige Spezialstudien zur Mission des 19. Jahrhunderts in 
bestimmten Regionen Anatoliens und zu bestimmten Arten von Aktivitäten der Missionare zu 
finden. Untersuchungen zu den von amerikanischen Missionaren gegründeten Schulen stehen 
dabei im Vordergrund. Stichproben ergeben, dass die wissenschaftliche Qualität der von 
Turan genannten Arbeiten äußerst unterschiedlich ist,15 was er allerdings nicht vermerkt. 
                                                 
13 „American missionaries have long been the missing link in the study of the late Ottoman era …“ 
14 „In fact, until quite recently, in the story of the Middle East in modern times missionaries have been mar-
ginalized, and in the story of the missionaries the Middle East has been marginalized.“ 
15 Als nur ein Beispiel stellvertretend für die eindeutig schwache Qualität vieler dieser Werke sei die Rezen-
sion des türkischen Forschers Ali Mehmet Doğan über ein im Jahr 2010 erschienenes türkisches Buch über 
christliche Mission (Oymak 2010) zitiert. Doğan kommt zu dem Urteil: „Kurz gesagt: Das Buch ist neben 
den Fehlern, die es unterbringt, ein schönes Beispiel dafür, wie man durch Gebrauch der cut and paste-
Methode sicherlich nicht über ein Thema schreiben sollte.“ [Kısacası kitap, içinde barındırdığı yanlışların 
yanı sıra, herhangi bir konunun kes yapıştır metodunu kullanılarak nasıl yazılmaması gerektiğinin güzel bir 
örneğidir.] (Doğan 2011:135). 
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Turans Bibliografie umfasst aber vor allem aktuellere Schriften, die zwar aus der Ver-
gangenheit Argumente schöpfen, aber in erster Linie als Warnung vor neuerer christlicher 
Mission in der Türkei zu verstehen sind. Bezüge auf das Osmanische Reich sollen also meist 
angebliche böse Absichten heutiger Missionare belegen. Als Beispiel dafür kann Sevinç 
(2009) genannt werden: „Osmalıdan Günümüze Misyoner Faaliyetler” [„Missionstätigkeit 
von der osmanischen Zeit bis heute“]. Auch Yıldız (2009) wertet die Arbeit des von ihm un-
tersuchten American Board, der bedeutendsten amerikanischen Missionsgesellschaft im Os-
manischen Reich, als Gefahr für das Land. 
In Turans Liste ist ein starker Anstieg der Publikationen ab 2001 festzustellen. Damals 
hatte (vgl. ausführlicher unter 2.4.3.4) der Nationale Sicherheitsrat [Millî Güvenlik Kurulu], 
christliche Mission zu einer Gefahr für das Land erklärt. Auf Englisch bietet Yetkiner 
(2010:222–254) als Epilog seiner Dissertation einen Überblick türkischer Schriften über 
christliche Missionare aus den 1920er Jahren bis zum Jahr 2005. Dieser Literaturüberblick 
wertet ausführlich und zeigt Entwicklungen auf. 
Eine umfassende kritische Auswertung und Bewertung der türkischen antimissionari-
schen Kritik fehlt noch. Ein solcher Forschungsbeitrag wäre wünschenswert, ist aber nicht 
Ziel dieser Studie. In ihr werden ergänzend zu den genau analysierten Zeitungsartikeln einige 
türkische Veröffentlichungen zum Thema herangezogen (Poyraz 2001, Çınar 2005, Gündüz 
2009, Sevinç 2009, Yıldız 2009) und andere im Literaturverzeichnis aufgeführt. Turan (2011) 
trägt mit seiner Studie über christliche Missiologie zur Versachlichung bei. Der Literatur-
überblick von Sharkey über „Arabische antimissionarische Abhandlungen“ (Sharkey 2004 – 
„Arabic Antimissionary Treatises“) zeigt die argumentative Nähe solcher Schriften zu ähnli-
chen türkischen Veröffentlichungen.16 
In der oben erwähnten Literatur über Mission im Osmanischen Reich wird Pauschalkritik 
an christlicher Mission des 19. Jahrhundert zurückgewiesen. Die Autoren stehen dabei aber 
eher im Dialog mit westlichen Kritikern als mit türkischen antimissionarischen Veröffentli-
chungen. Als Korrekturen gegenüber zu pauschaler Kritik an der Missionspraxis der Vergan-
genheit im Allgemeinen sind noch Walls (1996), Von Padberg (2010) und Jenkins (2011) zu 
nennen. 
Der türkische Christ Turgay Üçal (2003) stellt auf Türkisch angesichts gesellschaftlicher 
Kritik eine christliche Sicht von Mission vor. Der erwähnte Felix Körner setzt sich stellenwei-
se in seinem Buch (2008) und dann ausdrücklich in einem Artikel („Außenblick: Christliche 
                                                 
16 Besonders die von ihr genannte Übereinstimmung von Islamisten und Nationalisten in ihrer Einstufung der 
Mission als Arm des westlichen Imperialismus (vgl. Sharkey 2004:104) ist auch in der türkischen Diskus-
sion festzustellen. 
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Mission in türkisch-muslimischer und systematisch-theologischer Darstellung“, Körner 2010) 
mit türkischer Missionskritik auseinander. Hilfreich sind angesichts der islamischen Behaup-
tung, der christlichen Mission sei im Gegensatz zur islamischen da´wa unethisches Verhalten 
immanent, auch Untersuchungen zum islamischen Verständnis von da´wa und zu Parallelen 
sowie Unterschieden zwischen da´wa und christlicher Mission (z.B. Wagner 2003, Wroge-
mann 2006, Feldtkeller 2011; zu quantitativen Vergleichen s. Johnson & Scoggins 2005). 
1.6.3 Forschung über Christenverfolgung und Anschuldigungen als Son-
derfall 
Zur Frage der Einordnung von verbalen Angriffen gegen Christen in der Türkei in einen bib-
lisch-theologischen Deutungsrahmen ist ein Blick auf die Forschungslage zum Thema Chris-
tenverfolgung notwendig. 
Kirchengeschichtliche Untersuchungen zur Christenverfolgung in der Alten Kirche sind 
unüberschaubar zahlreich. Bis in die nahe Vergangenheit war die Verfolgung von Christen in 
der Gegenwart allerdings ein vernachlässigtes Thema theologischer Forschung, und auch neu-
testamentliche Einzelstudien waren selten. So schreibt noch 1995 Joseph B. Modica, er habe 
bei der Durchsicht der vorangegangenen 25 Jahre von Forschung über das lukanische Ge-
schichtswerk keine Studie über Leiden bei Lukas und in der Apostelgeschichte gefunden 
(Modica 1995:224).17 Noch in der 2002 erschienenen umfassenden Monografie „Urchristliche 
Mission“ (Schnabel 2002) sind von rund 1800 Seiten gerade einmal 7 Seiten dem Thema 
„Mission und Verfolgung“ gewidmet (Schnabel 2002:1469–1476). 
In den letzten Jahren hat das Thema Christenverfolgung jedoch sowohl mit Blick auf die 
aktuelle Situation als auch seitens biblischer und systematischer Theologie zunehmend Be-
achtung gefunden. Besonders von Theologen außerhalb der westlichen Welt kamen neue Bei-
träge (z.B. Sobrino 1990, Ton 1997 [2. Aufl. 2004], Lee 1999), aber auch westeuropäische 
und nordamerikanische Autoren griffen den Themenkomplex neu auf (Sterk 1992, Sauer 
1994, Wespetal 2005, Scheele 2008 aus katholischer Sicht, Cochran 2010, Schirrmacher 
2011a). Tieszen (2008a und 2008b) leistete wesentliche Beiträge zur begrifflichen Klarheit in 
Bezug auf „Verfolgung“, Christof Sauer bietet in seiner Habilitationsschrift (Sauer 2013) aus-
führliche Studien zum Verhältnis von Mission und Verfolgung. Boyd-MacMillan (2006) be-
leuchtet sehr umfassend auch praktische Aspekte des Themenkreises von Verfolgung (vgl. 
auch Marshall 1997, die empirische Studie von Ripken 2004, sowie Ripken 2014 über die 
Reaktion von Christen auf Verfolgung). Der von Taylor, Van der Meer & Reimer (2012) her-
ausgegebenen Sammelband vereint Aufsätze zur Christenverfolgung unter sehr unterschiedli-
                                                 
17 Vgl. aber Cunningham (1997), das schon 1994 als Dissertation erschien. 
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cher Perspektive und auch mit unterschiedlichem wissenschaftlichen Anspruch (u.a. Andrew 
2012, Reimer 2012). 
Ein Desiderat bleibt eine umfassende systematische “Theologie der Verfolgung”. Eine 
solche wird sowohl im “Bad Urach Statement” evangelikaler Repräsentanten (Sauer & How-
ell 2010:32)18 als auch von dem katholischen Bischof Scheele (Scheele 2008:10)19 ausdrück-
lich angemahnt. Glenn Penner (2004; deutsche Ausgabe 2011) untersucht die einzelnen bibli-
schen Bücher zu ihrem Beitrag über Verfolgung, bietet aber keine diese Einzelbefunde 
zusammenfassende theologische Gesamtschau. 
Zu verbalen Angriffen, also Beschuldigungen, Verleumdungen, Diskriminierungen als 
Sonderfall von Christenverfolgung, ausführliche und spezifische Beiträge zu finden, ist noch 
schwerer. Auch zu diesem Thema gibt es eher Studien zur frühen Kirchengeschichte, wie bei-
spielsweise Benko (1980) oder Hargis (1998), die trotz zeitlicher Ferne erstaunliche Paralle-
len zur türkischen Wirklichkeit aufweisen. Ausführliche Einzelstudien zu Beschuldigungen 
als Sonderfall von Verfolgung sind dem Autor nicht bekannt, auch wenn einzelne Forscher in 
ihren umfassenden Arbeiten das Thema wenigstens kurz angehen. So zählt Sterk (1992:108) 
„Drohungen und Warnungen” [„threats and warnings”] zu den „Phasen“ [„stages“] von Ver-
folgung. Cochran (2010:86–87) verteidigt die These, dass auch verbale Angriffe als Verfol-
gung einzuordnen seien. 
Auch zu der gebotenen christlichen Reaktion auf Verfolgung muss man Informationen 
aus kürzeren Artikeln oder einzelnen Kapiteln von Gesamtwerken zusammensuchen. Zu nen-
nen sind exemplarisch Sterk (1992:214–246), Kuzmic̆ (2004), Reimer (2012). Es scheint 
schwierig, unmittelbar zu dieser spezifischen Fragestellung akademisch verarbeitete Informa-
tionen zu finden. Ergiebiger sind in dieser Hinsicht die im folgenden Abschnitt genannten 
Studien zum Ersten Petrusbrief (und vermutlich Studien zu anderen biblischen Büchern), die 
allerdings dem theologischen Fachgebiet entsprechend nur bedingt Anwendungen auf aktuelle 
Verfolgungssituationen selbst vornehmen können. 
1.6.4 Forschung über Leiden nach dem Ersten Petrusbrief 
Im Rahmen dieser Arbeit geht es nicht um einen Forschungsüberblick über den Ersten Pet-
rusbrief an sich, sondern um die Forschung zu Verfolgung, Beschuldigungen und geeigneten 
christlichen Reaktionen auf diese Angriffe. Festzustellen ist allerdings, dass John Elliot 
                                                 
18 „Theologisches Nachdenken ist nötig, um eine Theologie zu entwickeln, die Christen in ihrer Reaktion auf 
Verfolgung leitet.“ [„Theological reflection is needed in order to develop a theology to guide Christians in 
their response to persecution.“]. 
19 „Noch fehlt es an einer angemessenen Zusammenschau der Martyrien und ihrer Verbundenheit mit den 
zentralen Gegebenheiten des Glaubens.“ 
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(1981) und David Balch (1981) mit ihren soziologisch orientierten Arbeiten den Diskurs über 
den Brief neu belebten (vgl. Barberick 2011:1–2), dass sich Elliots These über den niedrigen 
sozialen Status der Adressaten schon vor ihrer Bekehrung aber nicht durchgesetzt hat (vgl. 
Fußnote 719). Laut Barbarick hat sich die Fragestellung der Forschung zum Ersten Petrus-
brief mittlerweile von soziologischen auf rhetorische Aspekte verschoben.20 
Gesucht wird vielfach nach einer „Leitmetapher“ [„controlling metaphor“] des Briefes. 
So sieht etwa Lai (2009) den „jesajanischen Neuen Exodus“ [„the Isaianic New Exodus“] als 
„das zugrundeliegende Thema des ganzen Briefes“ [„the underlying theme of the whole epist-
le“] (Lai 2009:152). Mbuvi (2004) findet die Leitmetapher im alttestamentlichen Narrativ 
vom Exil, Dubis (2002) im eschatologischen Volk des Messias, Feldmeier (1992) in der Stel-
lung der Christen als Fremde. Tran (2006) versucht einen trinitarischen Aufbau nachzuwei-
sen, Egan (2011) konzentriert sich auf das „jesajanische Narrativ“.  
Van Rensburg 2006:475 resümiert: „Es besteht … kein Konsens über das Hauptthema 
von 1 Petrus“ [„There is … no consensus on the main theme of 1 Peter.”].21 Die Frage nach 
dem Hauptthema übersieht manchmal, dass der Autor vermutlich nicht planvoll literarisch ein 
bestimmtes Leitmotiv gewählt hat. Aufgrund der konkreten seelsorgerlichen Stoßrichtung des 
Briefes ist die Wahrscheinlichkeit größer, dass der Autor, um die bedrängten Christen zu stär-
ken, aus der Fülle der alttestamentlichen Bezüge für die Deutung der aktuellen Situation ge-
schöpft hat. 
Einig ist sich die Forschung zum Ersten Petrusbrief jedoch weitgehend darin, dass die 
Ermutigung von leidenden Christen das Motiv des Briefes ist,22 auch wenn keine Einigkeit 
über die genaue Situation des Leidens und damit den Abfassungszeitpunkt des Briefes be-
steht. Zahlreiche Dissertationen, Monografien und Fachartikel haben Aspekte des Leidens im 
Ersten Petrusbrief ausdrücklich zum Thema, so etwa Reichert (1989 – „Eine urchristliche 
praeparatio ad martyrium“), Dubis (1998 – „Suffering and Eschatology“), Lim (2005 – „Tri-
als of Christians“), Klausli (2007 – über die „Messianic Woes“), Williams (2010), Guttenber-
ger (2010 – „Passio Christiana“) und Graser (2011). Auch wenn das Fremdsein thematisiert 
wird (Chin 1991; Feldmeier 1992), die Vorurteile (Holloway 2009 – „Coping with Preju-
dice“) oder die Beschämung (Campbell 1995), stehen diese Themen unter der Überschrift des 
christlichen Leidens. 
Schließlich untersuchen etliche Werke das im Ersten Petrusbrief den Christen als Reakti-
on auf Leiden nahegelegte Verhalten, also die Ethik des Briefes. Hierzu gehören Van Rens-
                                                 
20 Vgl. Barbarick 2011:1–5, dort auch zum aktuellen Forschungsstand. 
21 Vgl. einen Überblick über die Vorschläge für die „controlling metaphor“ bei Mbuvi (2004:42–50). 
22 Vgl. z.B. Williams 2012a:3 und Campbell 1995:46. 
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burg (2006 – „Ein Verhaltenskodex für Kinder Gottes, die zu Unrecht leiden“ [„A Code of 
Conduct for Children of God who Suffer Unjustly“]), Weihs (2009 – aus soteriologischer 
Sicht), Münch (2009) und Barbarick (2011), der das Vorbild Christi in den Vordergrund stellt. 
In der Forschung zum Ersten Petrusbrief wird demnach reichlich Material zur Verfügung 
gestellt, das jedoch in dieser Studie auf die besondere Situation der Christen in der Türkei 
anzuwenden ist. 
1.7 Forschungsmethode 
Der Hauptteil der vorliegenden Arbeit besteht aus der Analyse von Artikeln aus türkischen 
Tageszeitungen, die in irgendeiner Form Christen zum Gegenstand haben. Dabei verwende 
ich eine dem Gegenstand angepasste „qualitative Inhaltsanalyse“ die sich weitgehend an Phi-
lipp Mayring (2010) anlehnt. 
Nach einer Zeit der eindeutigen Vorherrschaft quantitativer Analysemethoden in den So-
zialwissenschaften haben sich diese in den letzten Jahrzehnten auch „qualitativ orientierten 
Ansätzen geöffnet“ (Mayring 2010:7).23 Die rein quantitative Herangehensweise an Texte 
weist dort Mängel auf, wo es um latente Sinnstrukturen (Mayring 2010:9) geht. Kontexte 
werden leicht vernachlässigt, ebenso konkrete Einzelfälle. Auch das Fehlen von Informatio-
nen im Text wird mit rein quantitativen Methoden oft nicht erfasst (Mayring 2002:114). Eine 
einseitige Anwendung quantitativer Analyseverfahren kann zu „differenzierten, aber eben 
völlig verzerrenden, am Gegenstand vorbeilaufenden Ergebnissen“ (Mayring 2010:21) füh-
ren. 
Gerade die Untersuchung der Wahrnehmung von Christen in türkischen Tageszeitungen 
muss davon ausgehen, dass Andeutungen und Anspielungen auf historisch geprägte ideologi-
sche und religiöse Denkvoraussetzungen ebenso wie kollektives Wissen eine große Rolle 
spielen. Bei der Interpretation solcher Sachverhalte ist umfassendes Wissen über die inhaltli-
chen Hintergründe mancher Stichworte gefragt. „Qualitative Forschung hat den Anspruch, 
Lebenswelten ‚von innen heraus‘ aus der Sicht der handelnden Menschen zu beschreiben“ 
(Flick, Kardorff, Steinke 2012:14). Die qualitative Inhaltsanalyse, bei der „inhaltliche Argu-
mente … immer Vorrang vor Verfahrensargumenten“ (Mayring 2010:51) haben sollten und 
die gerade die Anpassung der Methoden an den Untersuchungsgegenstand fordert,24 ist daher 
zu bevorzugen. 
                                                 
23 Vgl. allerdings die gerade im Hinblick auf die Analyse von Zeitungen von Ayaß konstatierte schon weit 
frühere „deutliche, wenn auch nie realisierte Hinwendung [Max] Webers zu qualitativen Methoden“ (Ayaß 
2011:48; Hervorhebung i. O.). 
24 „Auf der anderen Seite sollen die Verfahren qualitativer Inhaltsanalyse nicht bloße Techniken sein, die 
beliebig einsetzbar sind. Die Anbindung am konkreten Gegenstand der Analyse ist ein besonders wichtiges 
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In neuerer Zeit gibt es auch vermehrt Versuche, qualitative und quantitative Methoden 
getrennt voneinander auf denselben Forschungsgegenstand anzuwenden, um in einem folgen-
den Schritt die Ergebnisse der Forschung zu kombinieren (vgl. Kelle & Erzberger 2012:300–
304; Promberger 2011:14–18). Dabei wird etwa versucht, Ergebnisse qualitativer Forschung 
durch quantitative Studien zu verifizieren (vgl. Kelle & Erzberger 2012:305). Das ist im 
Rahmen dieser Studie nicht möglich. 
Auch die Vertreter der qualitativen Inhaltsanalyse bemühen sich aber, ein „systemati-
sches, regelgeleitetes Vorgehen“ (Mayring 2010:48) zu definieren. Die exakt beschriebenen, 
wenn auch dem Gegenstand anzupassenden Arbeitsschritte der Analyse sollen diese verständ-
lich und nachprüfbar machen und dadurch den eventuellen Verdacht entkräften, es gehe um 
freie, assoziative Interpretation. Die „Möglichkeit einer Re-Interpretation“ (Mayring 
2010:34)25 im Verlauf der Arbeitschritte ermöglicht außerdem eine Korrektur dort, wo „Vor-
Urteile“ an den Text herangetragen wurden. Kategorien zur Analyse der Texte werden dabei 
nicht schon vor der Untersuchung endgültig festgelegt. Man versucht vielmehr, „die Konzepte 
der Beschreibung aus der Beobachtung des Sachverhaltes [zu] gewinnen“ (Bergmann 
2011:19). 
Der ausführliche geschichtliche, gesellschaftliche und ideologiegeschichtliche Rückblick 
in Kap. 2 dieser Studie sowie die Analyse der türkischen Presselandschaft in den ersten Un-
terkapiteln von Kap. 3 dienen als Theorie- und Erklärungsrahmen für die vorgesehene quali-
tative Inhaltsanalyse der Zeitungsartikel. Ohne diesen Hintergrund ist eine sachgerechte Inter-
pretation der Aussagen über Christen in den Zeitungsartikeln nicht möglich.26 Dort wird 
außerordentlich häufig mit historischen Bezügen und auf der Grundlage vorgegebener ideolo-
gischer Muster argumentiert. In dem geschichtlichen Rückblick selbst und auch in der Dar-
stellung von soziopolitischen Milieus der türkischen Gesellschaft werden dabei vor allem his-
torische Quellen ausgewertet. 
Bei der biblisch-theologischen Bewertung der Anschuldigungen gegen Christen in der 
Türkei und der Suche nach authentisch christlichen Reaktionen darauf soll vor allem Se-
kunkärliteratur zu den untersuchen biblischen Texten ausgewertet werden.Wenn es der Sach-
verhalt erfordert, werden aber auch exegetische Methoden und vergleichende Analysen ange-
wandt. 
                                                                                                                                                        
Anliegen“ (Mayring 2010:50). Auch Bergmann 2011:17–19 betont die „Kontextorientierung“ der qualitati-
ven Analyse. 
25 An anderer Stelle spricht Mayring auch von einer „Rückkoppelungsschleife“ bei der Erarbeitung der Kate-
gorien (Mayring 2000:Abs. 7). 
26 Altheide & Schneider (2013:79–80) zeigen beispielhaft, wie für die Analyse von Zeitungsartikeln schon bei 
der Auswahl der Artikel ausreichende Vorkenntnisse erforderlich sind. 
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1.8 Erklärung zur Ethik 
Ethische Fragestellungen der Forschung wurden erwogen: Für das vorliegende Projekt wur-
den keine Interviews durchgeführt. Persönliche Angaben über Christen in der Türkei werden, 
wenn überhaupt, nur solche Informationen umfassen, die niemanden in Gefahr bringen. Da 
der Autor selbst seit über 13 Jahren in der Türkei wohnt, kann er gut beurteilen, was im türki-
schen Kontext eine Gefährdung darstellt. In den Einzelfällen, bei denen auf persönliche Erin-
nerungen zurückgegriffen wurde, wurden die betroffenen Personen gefragt, ob sie mit der 
Veröffentlichung gewisser Informationen einverstanden sind. 
1.9 Zum Aufbau der Studie 
In Kapitel 2 wird ein geschichtlicher Überblick die Beziehung zwischen muslimischer Mehr-
heitsbevölkerung und Christen im Osmanischen Reich und danach in der Türkischen Repub-
lik darstellen. Vorosmanische Aspekte dieser Beziehung werden berücksichtigt, insoweit sie 
für die heutige Wahrnehmung von Belang sind. Dieser Rückblick soll wichtige Grundlagen 
liefern, um später die Wahrnehmung von Christen in der Türkei, wie sie aus Zeitungsartikeln 
erhoben wird, verstehend einordnen zu können. 
Kapitel 3 soll dann ausführlich die Bedeutung türkischer Tageszeitungen sowohl für die 
Widerspiegelung öffentlicher Meinung als auch für deren gezielte Beeinflussung begründen 
und damit zeigen, inwiefern die ausgewählten Zeitungen eine hinreichend aussagekräftige 
Quellengrundlage für unsere Forschungsfrage bieten. Beschrieben wird dort auch die bei der 
Analyse der Zeitungen angewandten methodischen Schritte. 
In Kapitel 4 soll die eigentliche Analyse von Artikeln aus Tageszeitungen zeigen, wie 
Christen von verschiedenen soziopolitischen Milieus in der Türkei wahrgenommen werden. 
Diese Wahrnehmungen werden in Kapitel 5 zusammengefasst und zu einer Typologie geord-
net. In beiden Kapiteln wird es sowohl um positive als auch um negative Wahrnehmungen 
von Christen gehen. 
In Kapitel 6 werden dann die Befunde der Zeitungsanalyse mit den schon in Kapitel 2 
aufgezeigten geschichtlichen und ideologischen Hintergründen zu einer tiefer gehenden Ana-
lyse der Begründung und Motivation von Kritik an Christen aus Sicht der Beschuldiger ver-
bunden. Dabei wird es vor allem um die negativen Wahrnehmungen gehen, für die den Chris-
ten ja Verstehenshilfe geboten werden soll. 
Kapitel 7 schließlich ermittelt aus biblisch-theologischer Sicht Reaktionsweisen, die 
Christen angesichts von starken verbalen Angriffen empfohlen werden können. Dabei wird 
die Sicht des Ersten Petrusbriefes im Vordergrund der Untersuchung stehen. 
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2 Geschichtliche Hintergründe der Wahrnehmung von 
Christen in der heutigen Türkei 
Ein Blick in die Geschichte der Türkei und ihres staatlichen Vorgängers, des Osmanischen 
Reiches, sowie auf die besondere Rolle der Christen in den jeweiligen Gemeinwesen ist un-
umgänglich, wenn man die heutige Wahrnehmung der Christen durch verschiedene gesell-
schaftliche Gruppen in der Türkei richtig einordnen will.  
Wegen der prägenden Rolle des Islam für Vergangenheit und Gegenwart der Türkei muss 
auch die Stellung der Christen im vorosmanischen Islam kurz beleuchtet werden. Zwar haben 
der Kemalismus und die von ihm vertretene Spielart eines türkischen Nationalismus auch 
wieder die vorislamische türkische Geschichte betont. Das führte allerdings nicht wirklich zu 
einem Zurückdrängen einer islamischen Sichtweise. Wie Etienne Copeaux in seiner Studie 
über türkische Schulbücher für den Geschichtsunterricht insbesondere für die 1980er und 90er 
Jahre feststellt, werden die frühe islamische Geschichte und die islamische Lehre in diesen 
Lehrbüchern auffallend unkritisch und geradezu stereotyp wiedergegeben (Copeaux 
2006:269–323, besonders S. 322) und nicht etwa aus kemalistischer Sicht fundamental neu 
gedeutet. 
Es gilt grundsätzlich, dass nicht nur die eigene Geschichte, sondern auch die Geschichte 
eines Volkes oder einer Region mitprägend für die kulturelle Sozialisation der Individuen ist. 
In der Türkei fällt aber in besonderem Maße auf, dass häufig Urteile über Christen und ihre 
Aktivitäten ausdrücklich unter Bezugnahme auf die kollektive Vergangenheit begründet wer-
den (vgl. z.B. unter 4.1.4 oder 4.2.5). 
Die Rolle der Christen im Osmanischen Reich und der Türkei wird in diesem Kapitel 
überblicksartig besprochen. Wo die Geschichte für das Verständnis der heutigen Wahrneh-
mung von Christen besonders erheblich ist, wird vertiefend referiert, und wenigstens ansatz-
weise sollen auch verschiedene Interpretationen der Geschichte zu Wort kommen. In der Re-
gel ist die Darstellung chronologisch aufgebaut. Wo es indessen thematisch geboten erscheint, 
wird einzelnen Fragen längsschnittartig nachgegangen, um dann beim folgenden Thema wie-
der zeitlich zurückzugreifen. 
2.1 Christen im Koran 
„Was die Muslime vom Christentum und von den Christen bis in unsere Tage hinein halten, 
ist schon im Koran in den Grundzügen ausgedrückt worden“ (Khoury 1998:219). Auch wenn 
diese Aussage Khourys etwas zu undifferenziert formuliert ist (Wer sind „die Muslime“?), ist 
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der tiefgehende Einfluss des Korans als des heiligen Buches der Muslime auf den gläubigen 
Muslim und auf jede vom Islam geprägte Kultur unstrittig. 
2.1.1 Positive Aussagen über Christen im Koran 
Wie stark christlicher Einfluss auf Mohammed und seine Verkündigung waren, ist umstritten 
(Hage 2007:43). Laut Hage steht der „Einfluß des Christentums auf Muhammad“ aber un-
zweifelhaft „an der Wiege der neuen Religion“ (Hage 2007:43–44). Mohammed muss auf 
seinen Reisen als Karawanenführer Christen begegnet sein, vielleicht auch in seinem Heima-
tort Mekka selbst (Schirrmacher, C 2009:36–37). Der Koran spricht von christlichen Einsied-
lerklausen und von Kirchen (Sure 22,40), an anderer Stelle vom Mönchtum (Sure 57,27). 
Mohammed sieht seine Botschaften als „in Kontinuität mit den früheren Offenbarungen“ 
(Khoury 1994:41). Laut Sure 10,94 wird er sogar von Gott aufgefordert, in Zweifelsfällen die 
anderen Schriftbesitzer, also Christen und Juden, um Rat zu fragen (Khoury 1994:42). Noch 
am Ende der mekkanischen Zeit hat Mohammed die Hoffnung, dass Christen in der Regel 
seiner Verkündigung, also dem Koran, Glauben schenken würden (Sure 28,52–53). Während 
Christen im Koran anfangs als „al-nasārā“ (wohl: die „Nazarener“ – Schirrmacher, C 
2009:37) bezeichnet werden, wird später für Juden und Christen oft der Begriff „ahl al-kitāb“ 
[„Schrift- oder Buchbesitzer“] oder auch „Leute des Buchs“ gebraucht, durch den sie von den 
Polytheisten positiv abgegrenzt werden. Mohammed sieht sich im Gefolge früherer Prophe-
ten. Auf Mose sei die Thora herabgekommen, auf David die Psalmen und eben auf Jesus das 
Evangelium (Schirrmacher, C 2009:37). 
Für die stellenweise recht positive Beurteilung von Christen im Koran ist auch ein Ereig-
nis in der Frühzeit des Islam mit verantwortlich. Der Herrscher von Äthiopien soll nach mus-
limischer Tradition einer Gruppe von Anhängern Mohammeds, die aus Mekka fliehen muss-
ten, Asyl gewährt haben (vgl. z.B. Hage 2007:44). In Abgrenzung sowohl zu den Juden als 
auch zu den Polytheisten werden die Christen als diejenigen bezeichnet, die „den Gläubigen“ 
(also den Muslimen) „in Liebe am nächsten stehen“ (Sure 5,82).27 
2.1.2 Negative Aussagen über Christen im Koran 
Die weitere Entwicklung verläuft aber anders als vom islamischen Propheten erhofft: „Aber 
weder Juden noch Christen mochten in ihrer großen Mehrheit der neuen Verkündigung folgen 
…“ (Hage 2007:44). Als Folge dieser Tatsache wird Mohammeds Beurteilung der Christen 
zunehmend negativer (Hage 2007:45–48; Schirrmacher, C 2009:41–42). 
                                                 
27 Aus dem Kontext wird allerding deutlich, dass damit diejenigen unter den Christen gemeint sind, die unter 
Tränen die Offenbarungen Mohammeds akzeptieren (vgl. Sure 5,83). 
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Offensichtlich gründet die Kritik Mohammeds an den Christen „vor allem auf deren 
Weigerung, seinen Sendungsanspruch zu bejahen“ (Schirrmacher, C 2009:41–42). Ausdrück-
lich werden dabei im Koran solche Christen, die Mohammeds Behauptungen ablehnen, nicht 
nur als Irrende, sondern als bewusste Leugner der göttlichen Wahrheit dargestellt. Ihnen wird 
vorgeworfen zu lügen (z.B. Sure 3,71; 4,50), ja, ganz bewusst und wissentlich zu lügen: „… 
sie sprechen eine Lüge wider Allah, obwohl sie es wissen“ (Sure 3,72; vgl. auch Sure 10,17; 
10,69 mit jeweils ausdrücklicher Ankündigung der Strafe Gottes für solches Verhalten). Die 
Christen werden der Verführung (Sure 3,69) und List (3,120) beschuldigt. Was sie „insge-
heim in ihrem Inneren hegen“ (Sure 3,118) ist noch schlimmer als das, was sie äußern. 
Besonders tragisch ist aus Sicht Mohammeds, dass die Leute des Buches nicht nur sich 
selbst dem Glauben störrisch verweigern, sondern auch „… (ihre Mitmenschen) vom Wege 
Gottes abhalten …“ (Sure 4,167; vgl. auch Sure 22,25). Selbst nach der von Khoury geschil-
derten Meinung dialogbereiter Muslime heute stellten solche Christen in der Frühzeit des Is-
lam „eine Bedrohung für den Islam“ (Khoury 1998:226) dar. 
Die harte Beurteilung der Christen, die Mohammeds Sendung nicht akzeptieren, hängt 
auch damit zusammen, dass der Koran in der muslimischen Theologie „nicht nur als wahr, 
sondern auch als von jedermann gewusst behandelt wird. Die christliche Ablehnung des Islam 
geschieht damit wider besseres Wissen“ (Körner 2008:37). 
2.1.3 Theologische Kontroversen zwischen Muslimen und Christen28 
Man könnte auch die Frage stellen, ob die Abgrenzung von den Christen bei Mohammed vor 
allem auf machtpolitische Überlegungen zurückging.29 Allerdings argumentieren die Christen 
in ihren Einwänden gegen Mohammeds Anspruch meist theologisch, und auch Mohammed 
verweist bei seiner harten Beurteilung der Christen auf theologische Kontroversthemen. 
Christen (wie auch Juden) vermissen eindeutige Bestätigungen für die Sendung Moham-
meds (Khoury 1994:44). Sie stellen ihre eigenen Schriften über die Offenbarungen, die Mo-
hammed verkündigt, ja, sie behaupten, dass nur ihre Religion ins Paradies führe (Sure 2,111; 
2,135; vgl. Khoury 1994:45). 
Auch aus theologischer Sicht ist also der Anspruch des islamischen Propheten selbst An-
lass für die grundlegende Kontroverse. Zwar verkündigt Mohammed die Kontinuität seiner 
Sendung mit den ihm vorangegangenen Gesandten Gottes, zu denen er auch Mose und Jesus 
                                                 
28 Im Fokus dieser Arbeit steht die islamische Polemik gegen Christen. Natürlich gab es auch christliche Apo-
logetik sowie christliche Polemik gegen den Islam. 
29 So hebt beispielsweise Khoury (1994:50) den „Druck der politischen Umstände“ hervor, als Mohammed 
zunehmend anstrebt, die gesamte arabische Halbinsel zu beherrschen. Nagel (2009:26–32) sieht die Ent-
wicklung Hand in Hand mit „einer hochreligiösen Durchdringung des arabischen Heidentums“ (Nagel 
2009:32). 
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zählt. Der Islam ist für ihn aber nicht nur eine weitere Form der Gottesverehrung, sondern 
„die endgültige Gestalt der wahren Religion“ (Khoury 1994:48). Gegen den Absolutheitsan-
spruch der Christen stellt Mohammed die Überzeugung, dass „der Islam … als Maßstab jedes 
Glaubens anzusehen“ (Khoury 1994:48) sei. Mohammed wirft den Christen ihren Absolut-
heitsanspruch vor, stellt dagegen aber die islamische Behauptung, letzte und abschließende 
Religion zu sein. 
Außerdem werden auch die Person Jesu und seine Sendung laut Koran von den Christen 
falsch dargestellt (vgl. dazu Schirrmacher, C 2009:43–46). Der Koran weist wiederholt den 
Anspruch der Christen, Jesus sei Gottes Sohn (z.B. 4,171; 9,30–31; 19,35), und die Trinitäts-
lehre (z.B. Sure 4,171; 5,73) scharf zurück. Die Dreieinigkeit wird allerdings im Koran als 
Dreigötterglauben an Vater, Sohn und Maria missverstanden (Sure 5,116). 
Schließlich wird auch die Lehre vom Kreuzestod Jesu bestritten. Auch wenn die Ausle-
gung der maßgeblichen Stelle zum Thema (Sure 4,157–159) nicht eindeutig ist, hat sie tradi-
tionell in der islamischen Theologie zu deutlicher Ablehnung des stellvertretenden Sühneto-
des Jesu geführt (Schirrmacher, C 2009:45).. 
Zwar werden in Sure 5,69 die „Nazaräer“, also die Christen, unter diejenigen eingereiht, 
die den Jüngsten Tag nicht zu fürchten haben (Khoury 1998:225). Andererseits werden Chris-
ten an vielen Stellen zu „Ungläubigen“ erklärt (Schirrmacher, C 2009:46). Und denen, die 
nicht an „Allah und seinen Gesandten“, also an Mohammed, glauben, wird das höllische Feu-
er angekündigt (z.B. Sure 48,13; 98,6). 
Letztlich vermittelt die koranische Botschaft den Eindruck, dass die „guten Christen“ die-
jenigen sind, die die islamische Botschaft glaubend annehmen, die „bösen Christen“ hingegen 
solche, die den Koran nicht als göttliche Botschaft akzeptieren (so fasst auch Khoury 
1998:221–222 zusammen). Als Fazit kann man sagen: Gut sind laut Koran diejenigen Chris-
ten, die Muslime werden. 
Der heute in Diskussionen mit Muslimen häufig gehörte Vorwurf, Juden und Christen 
hätten ihre Heiligen Schriften verfälscht, hat im Koran keinen eindeutigen Rückhalt. Wohl 
wird dort Schriftbesitzern vorgeworfen, ihre Schriften zu „verdrehen“ (z.B. Sure 3,78), die 
Wahrheit, die sie eigentlich wissen, zu „verheimlichen“ (vgl. z.B. Sure 2,42; 2,159; 2,174), 
die eigenen Schriften nicht zu „kennen“ (Sure 2,78) oder Textstellen auszulassen (Sure 4,46). 
Der explizite Vorwurf, Juden und Christen hätten den Text der Heiligen Schriften gezielt ver-
ändert, scheint aber erst später in der islamischen Theologie aufgetaucht30 und vor allem auf 
                                                 
30 Vgl. dazu ausführlich die auf Türkisch verfasste Studie von Wickwire (1999). 
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den Vorwurf gegründet worden zu sein, die Ankündigung des Kommens von Mohammed sei 
aus Altem und Neuem Testament getilgt worden (Demiri 2014:27–29). 
Die verbale Abkehr Mohammeds von der Nähe zu Christen und Juden wird auch sinnfäl-
lig zum Ausdruck gebracht: „Die zunächst von den Juden übernommene Ausrichtung (qibla) 
nach Jerusalem wurde von Medina aus nun gen Mekka umgewendet“ (Hage 2007:44). 
2.2 Christen im frühen Islam 
Um die heutige Türkei zu verstehen, ist eine kurze Zusammenfassung der Sicht des frühen 
Islam auf die Christen notwendig sowie eine Schilderung des Status der Christen als dhimmi 
[Schutzbefohlene]. Dieser Status fand später im Osmanischen Reich in der Strukturierung der 
Gesellschaft in Form von religiös definierten millet seine leicht modifizierte und weiterentwi-
ckelte Fortsetzung (vgl. unten 2.3.3). 
2.2.1 Die Grundsicht auf Christen im frühen Islam 
Neben dem Koran gilt „die Sunna, der vorbildliche Weg des Propheten Mohammed“ (Khoury 
1998:42), wie er in den Berichten der Hadith überliefert ist, als zweite wichtige Quelle für 
Glauben und Leben im Islam. In den Hadithen wird „das im Koran gezeichnete Bild der 
Christen und des christlichen Glaubens eher noch negativer dargestellt“ (Schirrmacher, C 
2009:49). 
In Sure 9,29 wird zur Unterwerfung auch der Christen aufgerufen. Anders als den Anhä-
ngern des Götzendienstes wird den Christen aber immer noch eine größere Nähe zum Islam 
zugesprochen und das Lebensrecht gewährt. Khoury schreibt von „Teilgemeinschaft mit 
Christen“ (Khoury 1994:52). Nagel fasst die Wahrnehmung der Christen durch den frühen 
Islam etwas polemisch zugespitzt, aber angesichts des Befunds aus Koran und Hadith tref-
fend, zusammen:  
„In den Quellenzeugnissen, die die Überlieferung in jene letzten Jahre Mohammeds einordnet, er-
scheint das Christentum als eine törichte Spielart des Unglaubens … Juden und Christen haben 
ihre Daseinsberechtigung eingebüßt, ihr Glaube ist nur noch eine schlichte Dummheit“ (Nagel 
2008:436). 
Die relative Toleranz gegenüber dem Fortbestehen von christlichen Kirchen galt nicht für das 
Kernland des Islam, die Arabische Halbinsel. Unter dem Kalifen Umar (634–44) wurden die 
Christen dort systematisch vertrieben. „Die Anfänge der ‚Säuberung‘ Arabiens werden aller-
dings noch von Mohammed verantwortet.“ (Nagel 2008:551). 
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2.2.2 Dhimmi – der Status der Christen im frühen Islam 
Die Notwendigkeit, den besonderen Status der Buchbesitzer, also der Juden und Christen, im 
islamischen Staatswesen zu regeln, entstand aus den Aufforderungen des Koran zum 
dschihad31 (Bosworth 1982:40). Die daraus resultierende Expansion des Islam erforderte eine 
Regelung der staatlichen Verhältnisse im Zusammenleben mit Nichtmuslimen. Zum anderen 
ordnete aber der Koran eine besondere Behandlung für die Schriftbesitzer an. Sure 9,29 lautet: 
„Kämpft gegen diejenigen, die nicht an Gott und den jüngsten Tag glauben und nicht verbieten 
(oder: für verboten erklären), was Gott und sein Gesandter verboten haben, und nicht der wahren 
Religion angehören – von denen, die die Schrift erhalten haben – (kämpft gegen sie), bis sie 
kleinlaut aus der Hand (?) Tribut entrichten!“ 
Bosworth (1982:41) bemerkt zu Sure 9,29: 
„… der generelle Inhalt des Verses ist klar: Die Leute des Buchs sind von dem generellen Urteil, 
bis zum Tod bekämpft zu werden, also dem unerbittlichen Schicksal der verstockten Heiden, aus-
genommen. Der Preis für ihre Bewahrung ist aber eine Reduzierung auf einen demütigenden Sta-
tus in der Gesellschaft als Bürger zweiter Klasse, die einer Kopfsteuer unterworfen sind …”32 
Bosworth weist auf mögliche Vorbilder in der Geschichte für das Zusammenleben mit Bevöl-
kerungsgruppen anderen Glaubens, etwa die Position der nicht orthodoxen Christen im By-
zantinischen Reich (Bosworth 1982:38–40). Aus Sicht muslimischer Gelehrter gelten Doku-
mente aus der islamischen Frühzeit als Grundlage für den Dhimmi-Status der Buchbesitzer 
(Bosworth 1982:40–47). Zum einen geht es um die sogenannte Charta oder Verfassung von 
Medina, ein Abkommen Mohammeds mit den Juden in Medina (Bosworth 1982:40–41). Zum 
anderen wird auf den Vertrag verwiesen, den Mohammed mit den Christen der Stadt Nadjrān 
im Süden der arabischen Halbinsel nach der Eroberung dieser Stadt geschlossen haben soll 
(Tamcke 2008:25–26).33 Dieser Vertrag wiederum soll als Vorbild für den späteren Vertrag 
des Kalifen Umar mit den Christen gedient haben. Khoury (1994:58–84) nennt zahlreiche 
regionale Einzelabkommen im schnell expandierenden muslimischen Herrschaftsbereich. Der 
Vertrag des Umar gilt jedoch als die „klassische Formulierung des allgemeinen Status der 
dhimmi“34 (Bosworth 1982:45). Die Echtheit des Dokuments und seine tatsächliche Entste-
hungsgeschichte sind äußerst umstritten (Khoury 1994:85–99). Es soll nach muslimischer 
                                                 
31 Dschihad wird in der westlichen Literatur häufig populär mit „Heiliger Krieg“ wiedergegeben. Der in man-
chen Versen wie Sure 9,29 gebotene militärische Kampf ist aber nur ein Teilaspekt des dschihad (oft „klei-
ner Dschihad genannt). Bei dem Bemühen auf dem Weg Gottes kann es auch um das Angehen gegen eige-
ne böse Begierden gehen (vgl. Landau-Tasseron 2003). Dieser Kampf gegen das Böse im eigenen Herzen 
wird als „großer Dschihad“ bezeichnet.  
32 „… the general purport of the verse is clear: the People of the Book are exempted from the general sentence 
of being combatted till death, the inexorable fate of obdurate pagans, but the price of their preservation is to 
be reduction to a humiliating status in society as second-class citizens, liable to a poll tax …“ 
33 Dieser Vertag wurde 640 n. Chr., also nach dem Tode Mohammeds im Jahr 632, aufgekündigt, die Nad-
jrāner von der arabischen Halbinsel vertrieben (vgl. Khoury 1994:60–61). 
34 „classic formulation of the general status of the dhimmis“ (Hervorhebung i. O.). 
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Überlieferung eine Selbstverpflichtung von Christen sein, die als Brief an den Kalifen Umar 
gerichtet wurde (Khoury 1994:87–88).35 
Gemeinsam ist dem vermeintlichen Abkommen und späteren Bestimmungen, dass sich 
Christen (sowie Juden und Sabier36) unter die Dhimma, den Schutzvertrag, stellen und damit 
zu Dhimmi, Schutzbefohlenen, werden37. Im Rahmen dieses Abkommens werden den Chris-
ten Schutz und die Gewährung von persönlichen Rechten zugesagt. Bei einer Reihe von Ver-
gehen der Christen gilt das Abkommen als aufgekündigt. Dazu gehören z.B. die Verweige-
rung der Zahlung des Tributs, die Abwerbung eines Muslims von dessen Religion (also 
christliche Missionstätigkeit unter Muslimen) oder die Lästerung Allahs oder des Propheten 
Mohammed. 
Weitere Bestimmungen stellen sicher, dass Christen von den Muslimen zu unterscheiden 
sind und ihr untergeordneter Status deutlich bleibt (Khoury 1994:95). So tragen Christen eine 
besondere Kleidung, dürfen keine Waffen tragen, nicht auf Pferden reiten, keine Glocken läu-
ten und ihre Häuser nicht höher bauen als die der Muslime. Grundsätzlich ist es auch nicht 
gestattet, neue Kirchen zu errichten. Dieses Verbot wurde aber oft nicht angewandt (Hage 
2007:47).  
Es gab an verschiedenen Orten in Einzelheiten voneinander abweichende Schutzverträge 
mit Christen (Feldtkeller 1998:237), und in der Praxis hat es im Laufe der weiteren Geschich-
te islamischer Staaten sehr verschiedenartige Handhabungen des Zusammenlebens gegeben. 
Auch ist ein Hinweis darauf angebracht, dass in christlich regierten Ländern jener Zeit durch-
aus mehr Intoleranz zu verzeichnen war. Bosworth resümiert aber: „… die Dhimmi waren 
niemals etwas anderes als Bürger zweiter Klasse im islamischen Sozialsystem”38 (1982:49). 
Dass Christen innerhalb dieses Systems jeglicher Versuch der Missionstätigkeit unter 
Muslimen streng verboten war, geht schon aus den genannten Bestimmungen hervor. „Hier 
galt der strenge Grundsatz, daß ein Glaubenswechsel nur den Dhimmis untereinander und 
natürlich zum Islam erlaubt war, den Abfall vom Islam aber der Konvertit wie der Missionar 
mit dem Tod zu bezahlen hatte“ (Hage 2007:49). Die vier anerkannten sunnitischen Rechts-
                                                 
35 Für eine deutsche Übersetzung des Textes und einige kommentierende Bemerkungen vgl. auch Halft 
2010:181–183. 
36 Die Sabier werden in Sure 2,62 erwähnt. Es ist jedoch umstritten, um welches Volk, bzw. welche Religi-
onsgemeinschaft es sich handelt. 
37 Vgl. zu den folgenden Bestimmungen besonders Khoury 1994:92–99, Bosworth 1982:44–47 und Hage 
2007:45–50. 
38 „… the dhimmis were never anything but second-class citizens in the Islamic social system.” 
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schulen des Islam und die Schia sind sich über die Todesstrafe für den Abfall vom Islam ei-
nig.39 Selbst heute wird diese Position von hohen islamischen Autoritäten festgehalten.40 
2.2.3 Bedeutung der Kreuzzüge für die Wahrnehmung der Christen 
Die Bewegung der Kreuzzüge, die im engeren Sinne von 1095 bis 1291 andauerte,41 auch 
wenn die Bezeichnung „Kreuzzug“ später noch oft verwendet wurde, hat einen nicht zu unter-
schätzenden Einfluss auf die Wahrnehmung von Christen durch Muslime bis heute. Stephen 
Neill bezeichnet die Kreuzzüge aus Sicht der christlichen Mission als „fast irreparable Kata-
strophe für die christliche Sache“ (Neill 1990:97).42 
Wichtig für die Fragestellung dieser Arbeit ist, dass die Seldschuken, ein türkisches Volk, 
der Anlass für die Kreuzzüge (Mayer 2005:18, Stark 2010:93) und der Hauptgegner der 
christlichen Heere waren. Stark meint sogar im Blick auf die bis ins 19. Jahrhundert hinein 
vorherrschende historische Wahrnehmung der Kreuzzüge unter Arabern: „… die meisten 
Araber taten die Kreuzzüge ab als Angriffe auf die verhassten Türken und daher von gerin-
gem Interesse“ (Stark 2010:246).43 Erst muslimische Nationalisten Ende des 19. Jahrhunderts 
hätten begonnen, die Kreuzzüge als Schablone für alle gegnerischen Christen zu verwenden. 
Vielfach ist das vermutlich als Reaktion auf den Gebrauch einer Kreuzzugsrhetorik bei man-
chen Verfechtern des Kolonialismus erfolgt.44 
                                                 
39 Schirrmacher, C 2006:7 „Heute besteht unter den vier sunnitischen sowie der schiitischen Rechtsschule 
Einigkeit darüber, dass Apostasie, Gotteslästerung, die Verspottung Muhammads und der Engel mit dem 
Tod zu bestrafen seien – was in der Praxis jedoch kaum durch ein Gerichtsverfahren zur Ausführung 
kommt.“ Es gibt allerdings heute unter islamischen Gelehrten, wenn auch zögernd, Versuche, unter Rück-
griff auf Koran und Hadith den Abfall vom Islam und seine Folgen stärker in Übereinstimmung mit heuti-
gen Prinzipien von Religionsfreiheit zu interpretieren. Vgl. z.B. Ünal (2008), der im offiziellen Magazin 
des staatlichen „Präsidiums für Religiöse Angelegenheiten“ der Türkei anhand von Beispielen aus dem Le-
ben Mohammeds zu dem Schluss kommt, dass Abfall vom Islam im Jenseits von Gott bestraft werde und 
eine menschliche Bestrafung in dieser Welt nicht gefordert sei. Vgl. zur Frage des Abfalls vom Islam den 
Artikel Schirrmacher, C (2010) und für eine sehr ausführliche Behandlung des Themas die Habilitations-
schrift von Christine Schirrmacher (Schirrmacher, C 2012). 
40 Vgl. z.B. Berger 2010:225: „Die Hinrichtung von Apostaten wird durch bedeutende Gelehrte der Azhar-
Universität in Kairo und die Islamische Weltliga immer wieder gerechtfertig.“ Berger nennt auch konkrete 
Fälle. Vgl. auch zur aktuellen Situation aus Sicht der Menschenrechte den Bericht des Sonderberichterstat-
ters für Religions- und Weltanschauungsfreiheit des UN-Menschrechtsrats Heiner Bielefeldt zum „Recht 
auf Konversion als Teil der Freiheit von Religion und Weltanschauung“ [„Right to conversion as part of 
freedom of religion or belief“] (Bielefeldt 2014:95–121). 
41 “… die konventionelle Definition: Die Kreuzzüge umfassten Konflikte zwischen dem Christentum und 
dem Islam um die Kontrolle des Heiligen Landes, Feldzüge, die zwischen 1095 und 1291 stattfanden“ („… 
conventional definition: that the Crusades involved conflicts between Christendom and Islam for control of 
the Holy Land, campaigns that occurred between 1095 and 1291“; Stark 2009:9). 
42 „an almost irreparable desaster for the Christian cause“. 
43 „… most Arabs dismissed the Crusades as having been attacks upon the hated Turks, and therefore of little 
interest.“ 
44 Laut Housley (2007:208) wurde westliche positiv gemeinte Kreuzzugsrhetorik erst im 19. Jahrhundert 
wieder modern. Vgl. als ein Beispiel die Aussage der zeitgenössischen französischen Historiker Michaud 
und Poujoulat (1839:vii): „… die Eroberung von Algier im Jahr 1830 und die kürzlichen Feldzüge nach Af-
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Umso stärker ist die Erinnerung an die Kriege im Namen des Christentums in der histori-
schen Erinnerung der Türken verhaftet, auch wenn der Einsatz des Begriffs der Kreuzzüge 
„heute eher politisch als historisch“ (Copeaux 2009:152) bestimmt ist.45 
2.3 Christen im Osmanischen Reich 
Die Stellung der Christen im Osmanischen Reich wird an dieser Stelle insoweit geschildert, 
als Licht auf die historischen, religiösen und gesellschaftlichen Grundlagen geworfen wird, 
die für die Wahrnehmung von Christen in der heutigen Türkei mitbestimmend sind.46 
2.3.1 Christliche Türken und nichtsunnitische Muslime 
Türkische Volksgruppen sind nachgewiesenermaßen spätestens im 5. und 6. Jahrhundert in 
Zentralasien mit Missionaren der nestorianischen Kirche, die sich selbst als „Apostolische 
Kirche des Ostens“ bezeichnet, zusammengetroffen (Mingana 1925). Wie akkurat es ist, wenn 
Mingana einen Metropoliten von Merw, einer antiken Stadt im heutigen Turkmenistan zitiert, 
der im Jahr 1009 schreibt, „dass ungefähr zweihunderttausend Türken und Mongolen das 
Christentum angenommen haben“ (Mingana 1925:308)47 ist hier nicht ausschlaggebend. 
Auch Jenkins weist darauf hin, dass die „Kirche des Ostens“ um das Jahr 650 zwei Sitze von 
Metropoliten östlich des Flusses Oxus mitten in von Türken besiedelten Gebieten hatte 
(Jenkins 2008:63) und dass die Existenz christlicher Türken auch durch türkische Grabin-
schriften auf christlichen Friedhöfen nachweisbar ist (Jenkins 2008:64). Neill (1990:100–110) 
berichtet über türkische nestorianische Bischöfe im Umfeld des Mongolenherrschers Dschin-
gis Khan und seiner Nachfolger im 13. Jahrhundert. 
Mingana stellt fest: „Durch eine seltsame Ironie des Schicksals ist das Wort ‘Türke’ in 
fast allen Wörterbüchern moderner europäischer Sprachen zum Synonym für ‘Muslim’ ge-
worden“ (Mingana 1928:301).48 Seine Analyse der Lexika trifft natürlich heute nicht mehr zu. 
                                                                                                                                                        
rika sind nichts anderes als Kreuzzüge“ [„La conquête d’Alger en 1830, et les récentes campagnes 
d’Afrique, ne sont autre chose que des croisades.“]. 
45 Vgl. auch Copeaux 2009:230–231, wo er einen interessanten Aspekt der Behandlung der Kreuzzüge in 
türkischen Schulbüchern der zweiten Hälfte des 20. Jahrhunderts beschreibt. Dort wird voll Stolz geschil-
dert, wie das türkische Volk der Seldschuken der Anlass für die Kreuzzüge war. Im Kampf gegen die 
Kreuzfahrer hätten die Türken dann nicht nur den Islam gerettet, sondern gleichzeitig durch kulturelle Be-
fruchtung während der Zeit der Kreuzzüge einen wesentlichen Anteil an der weiteren zivilisatorischen 
Entwicklung Europas gehabt. 
46 Für eine ausführliche Behandlung vgl. den recht umfangreichen Band mit Vorträgen einer Konferenz zum 
Thema Braude & Lewis (1982). Vgl. auch Zaffi (2006), Kenanoğlu (2009) und Akça (2007). Akça unter-
sucht vor allem die letzten Jahrzehnte des Osmanischen Reiches. 
47 “… that about two hundred thousand Turks and Mongols have embraced Christianity.” Die Exaktheit der 
Forschungsergebnisse von Mingana ist umstritten, die Tatsache, dass es zahlreiche ethnisch türkische 
Christen im genannten Zeitraum gab, kann jedoch als erwiesen gelten. 
48 „By a curious irony of fate the word ‚Turk‘ has become synonymous with ‚Muslim’ in almost all the Dic-
tiona-ries in modern European languages.“ 
28 Häde: Anschuldigungen und Antwort des Glaubens 
Im Bewusstsein vieler Türken ist es aber immer noch kaum vorstellbar, sowohl Türke als 
auch Christ zu sein, wie auch in der Analyse von Presseberichten zu sehen sein wird. Insofern 
können historische Studien, die die Existenz von ethnisch türkischen Christen in der Vergan-
genheit nachweisen, auf der Suche nach Identität bei christlichen türkischen Konvertiten hilf-
reich sein.49 So sammelt auch Yakup Aygil in einem auf Türkisch geschriebenen Buch Hin-
weise auf christliche Türken (Aygil 2003).  
Ausführlich behandelt Aygil die „Gagausen“ [Türkisch: Gagauzlar], eine seit Jahrhunder-
ten weitgehend christlich-orthodoxe türkische Volksgruppe, die vorwiegend im heutigen 
Moldawien lebt und ein Türkisch spricht, das dem in der Türkei gesprochenen Türkisch sehr 
nahe ist (Aygil 2003:80–94). Die Karamanlı, eine christlich-orthodoxe, aber türkischsprachi-
ge Bevölkerungsgruppe, mussten im Rahmen des Bevölkerungsaustausches zwischen der im 
Werden begriffenen Türkei und Griechenland ihre anatolische Heimat verlassen. Es ist um-
stritten, ob es sich bei den Karamanlı um sprachlich türkisierte orthodoxe Griechen handelt, 
oder, was näher zu liegen scheint, um Türken, die den orthodoxen Glauben angenommen ha-
ben.50 
In der heutigen Türkei und in ihrem Vorläufer, dem Osmanischen Reich, leben und lebten 
aber nicht nur türkische Bevölkerungsgruppen, die Christen sind, sondern auch Muslime, die 
aus sunnitischer Sicht heterodox sind. Auf Grund ihrer Größe und ihrer starken Abweichung 
vom sunnitischen Islam sind die sogenannten Aleviten [Alevi] besonders bedeutsam. Die Ale-
                                                 
49 Rege Diskussionen auf türkischen Internetseiten über die Gagausen, die für viele Menschen in der Türkei 
erst mit dem Zerfall der Sowjetunion ins Blickfeld rückten, zeigen, dass auch türkische Muslime beein-
druckt davon sind, dass die Gagausen zwar Christen sind, aber sich bewusst als Türken verstehen. Hier nur 
eine ganz kleine ungeordnete Auswahl von Beiträgen im Internet: 
http://www.ezberbozanbilgiler.com/dunya-tarihi/item/271-hristiyan-ama-bizden-daha-turk.html [Letzter 
Zugriff 20.05.2013, mittlerweile dort nicht mehr zugänglich]; http://blog.Milliyet.com.tr/yahudi-ve-
hristiyan-turkler/Blog/?BlogNo=403407 [Letzter Zugriff 15.01.2015]; http://www.bilgicik.com/ 
yazi/gagauzlar-gok-oguzdan-hristiyan-turkler/ [Letzter Zugriff 15.01.2015]. 
Interessant ist auch ein Artikel von Remzi Kılıç, Erziehungswissenschaftler an der Universität Niğde, Tür-
kei. Die Intention seines Artikels ist zwar Warnung vor den Gefahren der christlichen Mission. Aber auch 
er berichtet von christlicher Mission unter den Türken schon im 6. Jahrhundert und von starker christlicher 
Präsenz unter den Türken selbst nach Einsetzen ihrer Islamisierung 
(http://host.nigde.edu.tr/remzikilic/makale/index.php?entry=entry091016-221548 [Letzter Zugriff: 
15.01.2015]). Der auch von Kılıç zitierte bedeutende Turkologe Wilhelm Barthold (1935) bemerkt dazu: 
„Bis zur Ausbreitung des Islam hatte auch das Christentum zahlreiche Anhänger unter den Türken“ 
(1935:72, Hervorhebung i. O.). Auch später noch gab es unter den türkischen Uiguren eine starke und mis-
sionarisch aktive christliche Präsenz, und besonders im 11. und 12. Jahrhundert wurden durch sie noch an-
dere türkische und mongolische Stämme vom christlichen Glauben erreicht (Barthold 1935:127–130). 
50 Vgl. zu den Gagausen auch Manov (2001) und Grulich (1984), zu den Karamanlı Anzerlioğlu (2003), zu 
christianisierten Turkvölkern allgemein Eröz (1983).   
Laut Manov 2001:IX (Vorwort von M. Türker Acaroğlu) wurde 1936 erstmals durch Yaşar Nabi Nayır in 
der Türkei eine gut begründete Studie über die türkisch-christliche Volksgruppe der Gagausen veröffent-
licht. Schon 1938 erschien dann die Studie von Manov, selbst ein Gagause, auf Bulgarisch. Kurze Zeit spä-
ter wurde sie ins Türkische übersetzt. Besonders auf den Seiten 1–44 führt er den Nachweis, dass die 
Gagausen wirklich Türken seien. Dass nicht nur die Gagausen, sondern auch andere türkische Stämme 
schon vor dem 13. Jahrhundert (vgl. Manov 2001:8) das Christentum angenommen hatten, wird vorausge-
setzt. 
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viten berufen sich wie die Schiiten auf Ali, den Schwiegersohn Mohammeds und vierten Kali-
fen des Islam, weichen aber in Glaube und Praxis stark von der Schia ab. Auf die Entwick-
lung dieser religiösen Gruppe in Anatolien hatte der Sufi Hadschi Bektasch (vermutlich 1297 
gestorben) einen entscheidenden Einfluss. Bektasch verband sunnitische, schiitische und auch 
christliche Elemente und machte dadurch die Konversion zu dieser Form des Islam attraktiver 
für Christen (Lapidus 2002:249.266–267). Innerhalb des sunnitischen Islam in der Türkei ist 
die Rechtsschule der Hanafiten die Mehrheitsgruppe, vor allem im Osten der Türkei finden 
sich aber auch Anhänger der schafiitischen Rechtsschule. Die nichtmuslimische Religion der 
Jesiden war lange im Osten der Türkei unter den Kurden recht verbreitet. 
2.3.2 Besondere Lage und Funktion des Osmanischen Reiches 
Bedingt sowohl durch seine Geschichte als auch durch seine geografische Lage nahm das 
Osmanische Reich in der islamischen Welt eine besondere Stellung ein. Aufgrund seiner Lage 
und seines expansiven Charakters war es immer eine Art Frontstaat gegenüber dem Christen-
tum. „Der Osmanische Staat wurde an der Grenze zwischen Islam und Christentum geboren.” 
(Lewis 2002:42).51 Schon während der rund 200 Jahre währenden Herrschaft der türkischen 
Rumseldschuken in Anatolien von 1071 bis 1307 (Kreiser & Neumann 2009:44) bestanden in 
Anatolien daneben zahlreiche Kleinfürstentümer (Türkisch: beylik) unter Führung turkmeni-
scher Stammeshäuptlinge (vgl. dazu auch im Folgenden Kreiser & Neumann 2009:65–76). 
Nach der Niederlage der Seldschuken gegen die Mongolen am Kösedağı im Jahr 1243 zerfiel 
die Macht der Rumseldschuken. Die Mongolen begründeten aber keine dauernde Herrschaft 
in Anatolien. 1261 endete ein weiteres staatliches Gebilde in Anatolien, nämlich das durch 
westliche Kreuzfahrer auf dem 4. Kreuzzug 1204 gegründete Lateinische Kaiserreich in Kon-
stantinopel. 
In dem entstandenen Machtvakuum konnte das im Nordwesten Anatoliens ansässige 
Kleinfürstentum unter seinem Führer Osman eine atemberaubende Expansion beginnen. Zwar 
verleibten sich die nach Osman benannten Osmanen auch andere türkische Fürstentümer ein, 
Steinbach (2003:9) bemerkt aber: „Osman (1261–1326), der Ahnherr der osmanischen Dynas-
tie, hatte sich zunächst als eifriger Glaubenskrieger durch militärische Aktionen gegen die 
christlichen Nachbarn einen Namen gemacht.“ Die Hauptstoßrichtung der osmanischen Er-
oberungszüge richtete sich dann auch in der Folgezeit nach Europa, also nach Griechenland, 
auf den Balken und später bis nach Wien (Belagerungen in den Jahren 1529 und 1683). Erst 
                                                 
51 „The Ottoman state was born on the frontier between Islam and Christendom.” 
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von ihrer neuen Machtbasis in Europa aus, nahmen die Osmanen die Eroberung des übrigen 
Anatolien in Angriff (Lapidus 2002:250). 
Bis heute werden die Osmanen von manchen Muslimen als „Retter und Förderer des Is-
lam“ betrachtet. Wie die türkischen Seldschuken während der Kreuzzüge den Islam verteidig-
ten (vgl. Fußnote 45), so übernahmen nun die Osmanen diese Aufgabe. Die damals noch nicht 
islamisierten Mongolen hatten ja 1258 endgültig das Abbasiden-Kalifat mit der Hauptstadt in 
Bagdad zerstört. Die Zukunft des Islam schien durchaus gefährdet. Die Osmanen verhinderten 
nicht nur ein noch stärkeres Auseinanderbröckeln des islamischen Herrschaftsgebietes, son-
dern gingen sogar neu zu Angriff und Eroberung über.52 Vor allem „retteten“ sie den sunniti-
schen Islam, der zum Zeitpunkt, als die Osmanen die Weltbühne betraten, keinen anderen 
bedeutenden Exponenten hatte.53 
Als die Osmanen im Jahr 1517 auch das islamische Mamlukenreich in Ägypten erober-
ten, wurde ihre Bedeutung für den Islam noch gesteigert. Nicht nur kontrollierten sie ab die-
sem Zeitpunkt die Wege zu den heiligen Stätten des Islam auf der Arabischen Halbinsel, son-
dern sie fanden in Ägypten auch einen formellen Kalifen, einen Abkömmling der Abbasiden, 
vor. Zwar hatte sich schon der osmanische Herrscher Mehmed I in seinem Todesjahr 1421 
„Kalif von Gott“ nennen lassen (Kreiser & Neumann 2009:87), nach der Eroberung von 
Ägypten wurde aber der Titel „Kalif“, die Bezeichnung des Führer der islamischen Gemein-
schaft, ohne dies irgendwann formal zu installieren, mehr und mehr auf den osmanischen Sul-
tan übertragen (Kreiser & Neumann 2009:113). 
2.3.3 Das Millet-System 
In der von Braude und Lewis herausgegebenen Aufsatzsammlung über Christen und Juden im 
Osmanischen Reich (Braude & Lewis 1982) wird im Vorwort das Osmanische Reich als 
„klassisches Beispiel für die plurale Gesellschaft“54 (Braude & Lewis 1982:1) bezeichnet. Im 
Folgenden wird allerdings vor „zwei gegensätzlichen Mythen“55 (Braude & Lewis 1982:2) 
gewarnt. Weder sei das Verhältnis der herrschenden Muslime zu den anderen Religionen aus-
schließlich von Intoleranz und Unterdrückung gekennzeichnet gewesen, noch könne man von 
                                                 
52 Vgl. dazu die auch unten (4.4.5) erwähnte Kolumne von Yusuf Kaplan: „Batı’nın korkusu: Medeniyet 
iddiası ve İslâm’ın üçüncü hamlesi“ [Die Furcht des Westens: Der zivilisatorische Anspruch und der dritte 
Ansturm des Islam], Yeni Şafak, 13.12.2004, S. 10. Er sieht als den ersten Ansturm des Islam sein Auf-
kommen und dann die Zivilisation der Abbasiden und der Andalusier, als zweiten Ansturm die Osmanen 
und als dritten das heutige neue Erwachen in der islamischen Welt. 
53 Vgl. Tejirian & Simon 2012:43: „… the Turks were consolidating Sunni control of Asia Minor” („… die 
Türken konsolidierten die sunnitische Kontrolle über Kleinasien”). 
54 „classic example of the plural society“ 
55 „two opposing myths“ 
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einer harmonischen „interreligiösen, interrassischen Utopie“56 ausgehen (Braude & Lewis 
1982:2). 
Die Regelung des Zusammenlebens zwischen Angehörigen verschiedener Religionen im 
Osmanischen Reich knüpfte an das frühislamische Konzept des Dhimma [Schutzvertrag] an 
und führte zum darauf aufbauenden, gründlicher durchgearbeiteten und stärker vereinheitlich-
ten System der millet (Feldtkeller 1998:237). Akça (2007:66) spricht von einer „besonderen 
gesellschaftlichen Strukturierung, die aus der Auslegung der islamischen dhimmi-
Gesetzgebung durch die türkisch-islamische Regierungstradition hervorging.“57  
Seit Braudes Aufsatz „Foundation Myths of the Millet System“ („Gründungsmythen des 
Milletsystems“; Braude 1982:69–88) wird verstärkt die Frage gestellt, ab wann in der osmani-
schen Geschichte man überhaupt vom „Millet-System“ sprechen kann. Üblicherweise wurde 
der Beginn auf das Jahr 1453 n. Chr., das Jahr der Eroberung Konstantinopels, angesetzt. 
Mehmet II, „der Eroberer“, soll mit seiner Behandlung der nichtmuslimischen Minderheiten 
der eigentliche Begründer des Systems gewesen sein. Vor diesem Zeitpunkt sei die Quellen-
lage über den Umgang mit Nichtmuslimen im Osmanischen Reich äußerst dünn (Kenanoğlu 
2009:107). Braude bezeichnet die Zurückführung des Systems auf Mehmet II als „Grün-
dungsmythos”, der in späterer Zeit von Seiten der religiösen Minderheiten als Begründung 
ihrer Ansprüche eingeführt worden sei. Er behauptet außerdem, der Begriff millet sei für die 
anerkannten religiös definierten Minderheiten erst unter westlichem Einfluss im 19. Jahrhun-
dert konsequent angewandt worden und dann zur Bezeichnung für das ganze System gewor-
den (Braude 1982). Kenanoğlu schlägt vor, statt „Millet-System“ alternativ den Begriff 
„İltizam System“ (Kenanoğlu 2009:103) einzuführen. İltizam bezeichnet dabei das System der 
Steuerverpachtung.58 
Dass die Osmanen sich durchgängig tolerant gegenüber Christen verhalten haben, muss 
tatsächlich eher dem Bereich der Mythen zugerechnet werden. Bei der osmanischen Erobe-
rung der alten christlichen Stadt Ephesus schon im Jahr 1304 kam es zu einem Massaker an 
den Christen (Jenkins 2008:131). Die Islamisierung der damals ganz überwiegend christlichen 
anatolischen Halbinsel begann nach der Schlacht von Manzikert (1071). Laut Steuerlisten aus 
der ersten Hälfte des 16. Jahrhunderts sind in Anatolien nur noch 8 Prozent Steuern zahlende 
                                                 
56 „interfaith, interracial utopia“ 
57 „İslam Zimmi hukukunun Türk/İslam yönetim geleneği tarafından yorumlanmasından doğan özgün bir 
toplumsal yapılaşma[yı]“ 
58 Vgl. auch Lapidus 2002:265 über die frühe osmanische Zeit: „It is doubtful that these arrangements consti-
tuted an empire-wide ‚millet’ system.” (Hervorhebung i. O. „Es ist zweifelhaft, ob diese Regelungen ein für 
das ganze Reich gültiges ‚Millet‘-System konstituierten.”). 
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Nichtmuslime festzustellen (Minkov 2004:19 und Fußnote 51).59 Der Islamisierungprozess 
sei dabei nicht etwa meist friedlich verlaufen, sondern „das Ergebnis von vier Jahrhunderten 
von Krieg, Zerstörung, Plünderung und Entvölkerung“ (Minkov 2004:19–20)60 gewesen.61 
Auch die Motivation für die Duldung von Christen mag nicht immer ausschließlich Toleranz 
gewesen sein. Lapidus (2002:250) bemerkt dazu beispielsweise: „Die Osmanen schützten die 
griechisch-orthodoxe Kirche auch deshalb, um die Unterstützung der Völker des Balkans zu 
gewinnen.“62 
Obwohl es umstritten ist, wie planvoll und wie konsequent das Osmanische Reich mit 
seinen Minderheiten umging, ist dennoch die Tatsache an sich beachtenswert, dass Regeln für 
ein langfristiges Zusammenleben zwischen Muslimen und nichtmuslimischen Bevölkerungs-
gruppen aufgestellt und über längere Zeiträume hinweg auch angewandt wurden. Dieses Maß 
an Toleranz, auch wenn es vom heutigen Verständnis einer pluralistischen Demokratie noch 
äußerst weit entfernt war, lag sicherlich über dem, was zur gleichen Zeit in christlichen 
Staatswesen üblich war. 
Gemäß den frühislamischen Grundsätzen für die Behandlung der Dhimmi, der Schutzbe-
fohlenen, galten im Osmanischen Reich ähnliche Richtlinien für Rechte und Pflichten von 
Juden und Christen und für die ihnen auferlegten Einschränkungen. Den Nichtmuslimen wur-
de Schutz gewährt und die Ausübung ihrer religiösen Pflichten erlaubt. Im Gegenzug mussten 
sie die Herrschaft der Muslime akzeptieren und eine besondere Kopfsteuer zahlen. Zahlreiche 
der Einschränkungen für die Nichtmuslime, etwa das Verbot, auf Pferden zu reiten und Waf-
fen zu tragen, die besondere Kleidung, die Vorschriften über Wohnorte, die starken Restrikti-
onen in Bezug auf Neubau und Restaurierung von Kirchengebäuden, zielten darauf ab, die 
untergeordnete Rolle der Nichtmuslime zu demonstrieren und festzuschreiben (vgl. dazu 
Kenanoğlu 2009:120–163). 
Die besondere Komponente des osmanischen Systems war die „Gliederung der nichtmus-
limischen Untertanen in ‚Religions-Völker‘“ (Hage 2007:50). Das Wort millet heißt eigentlich 
„Volk“, wurde aber zumindest in der Spätzeit des Osmanischen Reiches nicht auf Ethnien, 
sondern auf Religionsgruppen angewendet. Eine millet wurde von einem vom Sultan einge-
setzten und ihm direkt verantwortlichen Religionsführer, etwa dem Patriarchen oder dem 
Oberrabbiner, regiert. In diesem Rahmen hatte die jeweilige millet in innerreligiösen Angele-
                                                 
59 Dabei sind allerdings die Sklaven, die vermutlich in der Mehrzahl Nichtmuslime waren, nicht erfasst (vgl. 
auch Jenkins 2008:132). 
60 „the result of four centuries of warfare, destruction, pillage and depopulation“ 
61 Minkov stützt sich dafür vor allem auf Vryonis (1971), zitiert aber auch Forscher, die Vryonis nicht Recht 
geben. 
62 „The Ottomans also protected the Greek Orthodox church to win the support of Balkan peoples.” 
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genheiten, aber auch durchaus in zivilrechtlichen Fragen (wie etwa dem Eherecht) eine gewis-
se Autonomie.  
Ein allgemeines Recht auf Religionswechsel gab es nicht. „Die Bekehrung zum Islam 
war frei … Die Bekehrung in die entgegengesetzte Richtung war verboten und wer sie trotz-
dem wagte, beging ein mit dem Tod bestraftes Verbrechen“ (Zaffi 2006:135). 
Bis ins 19. Jahrhundert hinein gab es, lediglich drei solcher anerkannten Religionsgrup-
pen (Kenanoğlu 2009:110–116): die griechisch-orthodoxe63 Gruppe, die Gruppe der gregori-
anischen und monophysitischen Armenier und die der Juden. Die vielen anderen kleineren 
christlichen Bevölkerungsgruppen, die es im Zuge der Erweiterung des Osmanischen Reiches 
in immer stärkerem Maße gab, wie Bulgaren, Serben, Aramäer, galten nicht als eigene millet, 
sondern wurden je nach religiöser Prägung entweder dem griechisch-orthodoxen oder dem 
armenischen Patriarchen unterstellt.64 
Erst im 19. Jahrhundert wurden unter Einfluss und oft unter Druck ausländischer Mächte 
weitere millet offiziell anerkannt, darunter auch eine katholische millet (1830 oder sogar 
schon 1814–1815, Kenanoğlu 2009:116) und später eine armenisch-unierte (1848) und eine 
protestantische (1850 – Zaffi 2006:147).65  
Jedenfalls galt für das osmanische System der Einfügung nichtmuslimischer Minderhei-
ten in die Gesellschaft das, was Khoury grundsätzlich über das Rechtssystem des Islam sagt: 
„Zusammenfassend kann man feststellen, dass das klassische Rechtssystem des Islams die 
Bildung einer Gesellschaft mit zwei Klassen von Bürgern vorsieht“ (Khoury 1994:153). 
2.3.4 Westliche christliche Mission im Osmanischen Reich 
Bestimmend für die Wahrnehmung von Christen in der modernen Türkei ist auch ein Blick 
auf die Geschichte christlicher Mission im Osmanischen Reich, insbesondere im Gebiet der 
heutigen Türkei.66 In den Kapiteln 4 und 5 wird deutlich werden, wie stark die derzeitige 
christliche Missionstätigkeit in der Türkei der gesellschaftlichen Kritik ausgesetzt ist und wie 
häufig bei dieser Kritik auf einen angeblichen Schaden Bezug genommen wird, den insbeson-
                                                 
63 Die Griechen in der Türkei wurden und werden als „Rum“ bezeichnet – eine Nachwirkung der Selbstbe-
zeichnung der Byzantiner als „Römer“. 
64 Die monophysitischen Kirchen, die sich selbst lieber als „miaphysitisch“ bezeichnen, hatten sich im Gefol-
ge des Konzils von Chalcedon im Jahr 451 aufgrund anderer christologischer Auffassungen von der dama-
ligen Reichskirche getrennt. 
65 Zaffi nennt an der gleichen Stelle als Gründungsjahr der katholischen Millet 1831. Fälschlicherweise 
spricht er von „armenisch-unitarisch“. 
66 Interessanterweise wird auch schon in der Literatur des 19. Jahrhunderts die „Türkei“ von anderen Regio-
nen des Reiches wie „Syrien“ oder „Ägypten“ unterschieden, auch wenn die Abgrenzung nicht exakt den 
heutigen Landesgrenzen entspricht. 
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dere die Missionsbewegung des 19. Jahrhunderts dem Osmanischen Reich zugefügt haben 
soll. 
2.3.4.1 Westliche Mission vor dem 19. Jahrhundert 
Auf dem Boden des späteren Osmanischen Reiches, speziell aber auch im Gebiet der heutigen 
Türkei hatte es jahrhundertelang blühendes christliches Leben und natürlich auch christliche 
Mission vor der hier untersuchten, vom Westen ausgehenden Mission gegeben. Unter der 
islamischen Herrschaft war Mission an den Muslimen aber strikt verboten (vgl. 2.2.2 und 
2.3.3). Sicherlich hat es auch in dieser Zeit Mission im Sinne von zeugnishaften Glaubensge-
sprächen von Christen mit Muslimen gegeben. 
Das Zeitalter der Kreuzzüge (ab 1095) führte erstmals in größerem Rahmen zu einer Be-
gegnung von westlichen katholischen Christen mit Muslimen. Katholische Präsenz im Nahen 
Osten hat seitdem nie ganz aufgehört. Muslime wurden während der Kreuzzüge in erster Li-
nie als militärische Feinde angesehen. So war es bahnbrechend, dass Franz von Assisi 
(1181/82–1226) ausdrücklich dazu aufrief, Muslime durch Verkündigung des Evangeliums zu 
gewinnen. Er selbst versuchte, das auf Missionsreisen nach Marokko (1212), in das damals 
noch weitgehend islamische Spanien (1214 oder 1215) und nach Ägypten (1219) zu praktizie-
ren (Latourette 1938:321). 
In seinem Gefolge waren franziskanische Brüder und auch Mitglieder des anderen neuen 
katholischen Ordens, der Dominikaner, im Nahen Osten tätig. Die Franziskaner traten dabei 
oft als Hüter der heiligen Stätten des Christentums auf (Dekar 2000:624). Nur wenige Jahre 
nach Franz ermutigte der spanische Laie Raimund Lullus (ca. 1235–1316, spanischer Name: 
Ramon Llull) noch systematischer die westliche Christenheit zu friedlicher Mission unter 
Muslimen (Latourette 1938:321–324; Dekar 2000:624). Lullus gründete sogar in seiner Hei-
mat Mallorca eine Schule zur Ausbildung von Missionaren (1276), die allerdings nicht lange 
bestehen konnte (Poston 2000:585). 
Intensiver als diese nur vereinzelten Bemühungen zur Mission unter Muslimen waren be-
reits seit der offiziellen Spaltung zwischen Ost- und Westkirche im Jahr 1054 „die Bemühun-
gen Roms, mittels Union wieder Fuß zu fassen in diesen Regionen …“ (Tamcke 2010:155). 
Während die maronitischen Christen im heutigen Libanon sich während der Kreuzzüge im 
Jahr 1182 (vgl. dazu Tamcke 2008:85–86) als ganze Kirche dem Primatsanspruch Roms un-
terstellten, gab es bei anderen Ostkirchen Menschen, die sich von ihren Kirchen abspalteten 
und mit Rom unierte Kirchen bildeten. Sie durften dabei ihren speziellen Ritus beibehalten 
(vgl. dazu Tejirian & Simon 2012:60 – 67). Diese sogenannten „unierten“ Kirchen bestehen 
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zum Teil bis heute.67 Selbst im 19. Jahrhundert lag der Schwerpunkt katholischer Tätigkeit im 
Osmanischen Reich eher auf „Schaffung oder Stärkung der unierten Kirchen“ (Neill 
1990:354)68 als auf der Mission unter Muslimen.69 
Bis zum Ende des 18. Jahrhunderts ist dann wenig von Missionstätigkeit im Osmanischen 
Reich festzustellen (Dekar 2000:624). Die Reformation hatte zu einem geistlichen Aufbruch 
geführt, und einige der Reformatoren hatten sich ganz persönlich Gedanken über christliches 
Zeugnis an Juden und Muslimen gemacht.70 Zu planvoller Muslimmission war es jedoch nicht 
gekommen. Auf römisch-katholischer Seite hatte die Gegenreformation zur Gründung des 
Jesuitenordens geführt, der stark beteiligt war an Evangelisationsbemühungen in den von den 
katholischen Mächten Spanien und Portugal neu entdeckten oder erschlossenen Ländern 
(Neill 1990:151–179). Zu christlicher Mission im Nahen Osten bemerkt hingegen Dekar 
(2000:624): „Zwischen dem vierzehnten und dem achtzehnten Jahrhundert war die christliche 
Missionsarbeit im Nahen Osten begrenzt.“71 
2.3.4.2 Die Anfänge der protestantischen Mission im 19. Jahrhundert 
Protestantische Aufbrüche zu einer planvolleren Missionsbewegung waren schon in der deut-
schen pietistischen Bewegung angestoßen worden (Neill 1990:194–204). So sandte auch der 
Pietist August Hermann Francke junge protestantische Theologen nach Konstantinopel, „um 
auf eine geistliche Erweckung […] der griechischen Kirche hinzuarbeiten“ (Richter 2006:48). 
Die Herrnhuter Brüdergemeine hatte bei ihren weltweiten Plänen auch die Muslime im Blick 
                                                 
67 Gabriel Habib, von 1977–94 Generalsekretär des Middle East Council of Churches, spricht von heute sie-
ben solcher unierten Kirchen im Nahen Osten (Habib 1998:26). 
68 „…to create or to strengthen the Uniate Churches“ 
69 Vgl. Latourette 1939:75–82. 
70 Die Stellung der Reformatoren zum Islam kann hier nicht umfassend behandelt werden; vgl. aber Pfister 
(1956). Er zitiert dort die beachtlichen Worte des Reformators Martin Bucer aus dessen Schrift „Von der 
waren [sic!] Seelsorge“: „Nun aber sehen wir leider, dass man wol der Juden/Türcken und anderer Heiden 
land und gůt sůchet/ aber wie man jre Seelen Christo unserem Herren gewinne/spůret man wenig ernsts“ 
[sic!] (Pfister 1956:368). Martin Luther war skeptisch hinsichtlich der Erfolgsaussichten einer Mission un-
ter Muslimen (vgl. Bobzin 1985:269). Luther sah den Vormarsch der Türken als Folge der Sünden der 
Christenheit: „Die von Luther eindeutig favorisierte Haltung der Christen angesichts der Bedrohung durch 
die Muslime heißt also nicht Kampf … sondern Buße, Gebet und Leiden“ (Bobzin 1985:268–269, Hervor-
hebung i. O.) Vgl. ausführlich Bobzin (1995) zur Rezeption des Islam in der Reformationszeit Bobzin 
(1995) sowie Choi (2003) zur Reaktion Luthers auf die Bedrohung durch die Türken. 
71 „Between the fourteenth and eighteenth centuries, Christian missionary activity in the Middle East was 
limited.” Trotz dieser generell zutreffenden Feststellung, können wir davon ausgehen, dass es auch wäh-
rend dieser Jahrhunderte Christen gab, die Mission unter Muslimen im Blick hatten. Die kurze Studie über 
„Flämische Franziskaner in Konstantinopel, Smyrna und auf der Insel Chios am Ende des 17. Jahrhunderts“ 
(Camps 2000:319–331) berichtet von Franziskanern im Zentrum des Osmanischen Reiches: „Von eigentli-
cher Missionsarbeit unter den Moslems hören wir nichts; die Missionare verfolgten aber mit großer Auf-
merksamkeit den Zerfall des ottomanischen Reiches, und Pater Antonius meinte sogar, die Niederlage der 
Türken bei Wien könne ein Anlaß zu ihrer Bekehrung werden.“ (Camps 2000:331). 
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(Latourette 1939:76) und sandte Mitglieder in die osmanische Hauptstadt. Es kam jedoch zu 
keiner dauerhaften Mission (Richter 2006:48).72 
Die „Große Erweckung“ [„Great Awakening“] in den noch britischen Kolonien Nord-
amerikas, die maßgeblich durch die Predigten und Schriften von Jonathan Edwards (1703–
1758) ausgelöst wurde und auch Rückwirkungen auf England hatte, führte zu Missionsbegeis-
terung und zur Gründung erster Missionsgesellschaften (Tejirian & Simon 2012:69–74). Als 
eigentlicher Startschuss für den wirkungsvollen Eintritt des englischsprachigen Protestantis-
mus in die Missionsbewegung und für die groß angelegte „Heidenmission“ des 19. Jahrhun-
derts gilt die Schrift des englischen Baptisten William Carey (1761–1834) „An Enquiry into 
the Obligations of Christians to Use Means for the Conversion of the Heathens“73 aus dem 
Jahr 1792 (Neill 1990:222). Neill (1990:256) stellt allerdings fest: „Es ist erstaunlich, dass es 
aus diesem Zeitraum so wenig zu berichten gibt über christliche Bemühungen im Nahen und 
Mittleren Osten, den Herzländern des Islam.“74 
Bald reisten jedoch auch westliche protestantische Missionare in den Nahen Osten. Laut 
Richter (2006:55) war dabei die Britische Bibelgesellschaft (British and Foreign Bible 
Society) Vorreiter, deren Mitarbeiter den Armeniern im Osten Anatoliens sehr günstig arme-
nische Bibeln anboten. Als weitere insbesondere im Nahen Osten tätige protestantische Mis-
sionsgesellschaften sind die anglikanische CMS („Church Mission Society“) und die „London 
Jews Society“ zu nennen.75 In dieser Anfangszeit der neuen Missionsbewegung gab es eine 
äußerst enge Zusammenarbeit zwischen Missionsgesellschaften aus den USA, England und 
Deutschland (Tejirian & Simon 2012:74). Während englische Gesellschaften oft einen besse-
ren Rückhalt von ihren Kirchen hatten, konnte Deutschland in Halle, dem Berliner Missions-
seminar oder dem Basler Missionsinstitut ausgebildete Mitarbeiter stellen, die dann unter den 
britischen Organisationen ausgesandt wurden (Tejirian & Simon 2012:75).76 
Markant für die Mission im Kernland des Osmanischen Reiches ist vor allem die Arbeit 
des „American Board of Commissioners for Foreign Missions (ABCFM)“, einer aus der so-
                                                 
72 Beachtenswerte, aber eher individuelle Versuche, Muslime missionarisch zu erreichen, können hier nicht 
umfassend erwähnt werden. Interessant aber z. B. Johann Heinrich Callenberg, den Latourette (1939:76) 
erwähnt. 
73 „Eine Untersuchung über die Verpflichtung der Christen, Mittel einzusetzen für die Bekehrung der Hei-
den.“ (letzte deutsche Ausgabe: Carey 1998). 
74 „It is astonishing that from this period there is so little to record of Christian effort in the Near and Middle 
East, the heartlands of Islam.“ (Hervorhebung i. O.). 
75 Zu weiteren protestantischen Missionsgesellschaften, die in dieser Zeit in Anatolien zu arbeiten begannen 
vgl. Latourette 1944:52–53. 
76 Vgl. für „Die deutschsprachige Beteiligung an evangelischer Mission unter Muslimen“ die hilfreiche Auf-
listung gleichen Titels, (Sauer 2005:70–72). Sauers Beitrag berührt die evangelische Missionsarbeit im 
Osmanischen Reich, umfasst aber allgemeiner die Missionsarbeit unter Muslimen und zeigt, wie groß der 
Forschungsbedarf auf diesem Gebiet noch ist. 
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genannten Zweiten Großen Erweckungsbewegung in den USA hervorgegangenen Missions-
organisation (Pierson 2000:55).77 Am 9. Juni 1831 erreichte Reverend William Goodell als 
erster Missionar des ABCFM, das im Jahr 1810 gegründet worden war, Konstantinopel.78 Ein 
Jahr später trafen Harris Gray Otis Dwight und William Ottlieb Schauffler ein (Richter 
2006:56). Pikkert bemerkt, dass das ABCFM „für den Großteil des 19. Jahrhunderts bis zum 
Ende des 1. Weltkrieges den Ton angegeben“ habe (Pikkert 2006:68).79 
Eine ausführliche Darstellung der protestantischen Mission im Osmanischen Reich des 
19. Jahrhunderts ist hier nicht möglich.80 Kritische Rückfragen zur Arbeit der Missionen wer-
den noch in den folgenden Abschnitten aufgenommen werden. 
2.3.4.3 Verschiebung der Zielgruppe von Muslimen auf christliche Minderheiten 
Bezeichnend für die Missionsarbeit des ABCFM ist, dass sie sich sehr früh nicht auf Mission 
unter den Muslimen, sondern auf die Gewinnung der orthodoxen Christen für ihr Glaubens-
verständnis konzentrierte. Sowohl Gräbe (2006:248 für die Situation in Palästina) als auch 
Neill (1990:256) betonen, dass die Arbeit unter Christen einfach erfolgreicher war (vgl. auch 
Pikkert 2006:70). Das darf aber nicht als eine simple Kosten-Nutzen-Analyse missverstanden 
werden. Bei der Lektüre früher Schriften von Missionaren (z.B. Strong 1910, Greene 1916) 
des ABCFM erwächst der Eindruck, dass auf ausgiebigen Forschungsreisen sehr sorgfältig 
analysiert wurde (vgl. Strong 1910:88 „careful investigation“), wo die geeigneten Ansatz-
punkte für eine Missionsarbeit seien. Besonders bei den gregorianischen Armeniern in Kon-
stantinopel schien man schon Anzeichen geistlichen Erwachens zu erkennen (Strong 
1910:91–92), die man fördern wollte.81 
Die Mehrheitsbevölkerung wurde dabei nicht aus den Augen verloren. Die Missionare 
hofften vielmehr, durch geistlich erweckte Christen in einem weiteren Schritt die muslimische 
Bevölkerung für die christliche Botschaft erreichen zu können (Pikkert 2006:69). Seit 1845 
schrieb das ABCFM in ihren Berichten nicht mehr über Mission an Muslimen. Als der osma-
                                                 
77 Vgl. auch die Dissertation von Doğan (2013), der auf den Seiten 18–57 der geistlichen Vorgeschichte, der 
Gründung und den ersten Aktivitäten des ABCFM breiten Raum gibt. 
78 Das ABCFM war von Kongregationalisten gegründet worden, definierte sich aber schon bald nach der 
Gründung als interdenominationell und nahm dann auch Presbyterianer als Missionare auf (vgl. Doğan 
2013:26). 
79 „…set the tone for much of the 19th century up to the end of World War I.” 
80 Zum großen Forschungsbedarf besonders zur Geschichte der protestantischen Mission im Osmanischen 
Reich im 19. Jahrhundert wurde schon unter 1.6.2 Stellung genommen. 
81 Laut Feldtkeller spielte bei der Haltung des ABCFM auch die vorwiegend postmillennialistische Theologie 
im Hintergrund dieser Missionsgesellschaft eine Rolle, d.h. die Erwartung, dass sich das im neutestamentli-
chen Buch der Offenbarung (Off 20,1–3) verheißene Tausendjährige Reich in einer allmählichen Verbesse-
rung der Welt hin zur Vollendung vollziehe und dass die Wiederkunft Christi nach („post“) diesem Frie-
densreich zu erwarten sei. Mit dieser optimistischen Erwartung, dass sich die politische Lage der Welt zum 
Guten verändere, war auch die Hoffnung verbunden, dass bald die Bekehrung der Muslime möglich werde 
(vgl. Feldtkeller 1997:92–93). 
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nische Sultan im Februar 1856 per Erlass Religionsfreiheit verkündigte und damit auch „offi-
ziell christliche Missionsarbeit erlaubte“ (Tejirian & Simon 2012:100),82 rückte Mission unter 
Muslimen noch einmal ins Blickfeld der Missionare. Zeitgenössische Quellen (besonders An-
derson 1872:473–485 Bd. 2; Prime 1876:425–433), sprechen von kurzzeitiger großer Freiheit 
für den Bibelverkauf, von zahlreichen am Christentum interessierten Muslimen und etlichen 
Taufen. Die tatsächlich gewährte Freiheit zum Religionswechsel war aber praktisch nur für 
einige wenige Jahre in Kraft. Es gab Einschüchterungen bekehrter Muslime durch Verhaftun-
gen im Jahr 1864 (Anderson 1872:234–236 Bd. 2).83 Schon 1862 hatte das ABCFM die 
Rubrik „Die Mohammedaner“ wieder aus ihrem Jahresbericht entfernt (Pikkert 2006:66). 
Laut Feldtkeller beginnt 1865/66 die Zeit, von der an man die Haltung des American Board 
zur Mission unter Türken als übervorsichtig („ultra-cautious“; Feldtkeller 1997:95) charakte-
risieren kann. 
In ihrer Arbeit unter orthodoxen Christen hofften die Missionare anfangs auf eine Reform 
der alten Kirchen. Die evangelisch erweckten Armenier erlebten jedoch vonseiten des Patriar-
chen und der kirchlichen Hierarchie zunehmend harten Widerstand. Im Jahr 1846 verkündigte 
der Patriarch die Exkommunikation aller, die sich zu den Protestanten hielten (Yetkiner 195). 
Als Reaktion darauf wurde im selben Jahr die erste evangelische Kirche für Armenier ge-
gründet.84 Schon 1850 wurden die protestantischen Armenier als eigene Millet anerkannt 
(Neill 1990:256). Die evangelische Bewegung unter den Armeniern hatte in der Folgezeit ein 
erstaunliches Wachstum zu verzeichnen. Laut Greene (1916:108) arbeiteten im Jahr 1913 in 
163 armenisch-evangelischen Kirchen 209 Missionare und 1299 einheimische Mitarbeiter. 
Die Missionare hatten aber nicht die Überzeugung von der Erlösungsbedürftigkeit auch 
der Muslime aufgegeben.85 Dafür spricht unter anderem die Tatsache, dass einige von ihnen 
                                                 
82 „… officially allowed Christian missionary activity.” 
83 Laut Prime (1876:426) waren Missionare anderer Missionsgesellschaften (speziell wird hier Pfander von 
der englischen Church Missionary Society genannt) ein Auslöser für die Verhaftungen, die im Kontrast zu 
den sehr vorsichtigen Grundsätzen des ABCFM mit offener Mission unter Muslimen begannen. Die Lage 
beruhigte sich bald wieder, aber es war deutlich geworden, dass die Osmanische Regierung nicht daran 
dachte, das Edikt im Sinne voller Religionsfreiheit zu handhaben. 
84 Vgl. ausführlich zu dem Verlauf dieser innerarmenischen Auseinandersetzungen und ihren Folgen Yetkiner 
2010:184–214, vgl. auch Pikkert 2006:70–71. Yetkiners Dissertation beschäftigt sich mit der Arbeit ameri-
kanischer Missionare und der Entstehung armenisch-protestantischer Kirchen in den Jahren 1820–1860. 
Yetkiner deutet die Folgen allerdings als Schwächung: „Statt die Armenische Kirche zu reformieren, 
schwächten die Missionare sie, indem sie sie zu einem kritischen Zeitpunkt der armenischen Geschichte 
spalteten.“ (Yetkiner 2010:153. „Instead of reforming the Armenian Church, the missionaries weakened it 
by splitting it at a critical moment in Armenian history.“). 
85 So bekehrten sich auch nach den Verhaftungen einige Jahre nach dem Edikt von 1856 vereinzelt Muslime 
zum christlichen Glauben. Die meisten von ihnen mussten aber Armenier oder Griechen werden, um weit-
gehend unbehelligt weiterleben zu können. Christ und gleichzeitig Türke zu sein, war nicht vorgesehen. Ein 
interessantes Beispiel ist die Geschichte des 1861 geborenen Muhammed Schükri, der nach seiner Konver-
sion zum christlichen Glauben den armenischen Namen Johannes Awetaranian annahm, dann aber sehr ak-
tiv missionarisch tätig war. Seine Autobiografie ist überliefert: Awetaranian 1930 (1. Auflage 1905). 
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weiter unter muslimischen Sondergruppen wie den Aleviten in Anatolien arbeiteten und ande-
re unter den von diesen zu unterscheidenden Alawiten (auch als Nusairi benannt), die ihre 
Siedlungsgebiete vor allem im heutigen Syrien hatten. In diesen Randgruppen hofften sie auf 
größere Offenheit für die christliche Botschaft.86 Bis heute wird Missionaren im Blick auf 
diese Aktivitäten vorgeworfen, sie hätten bewusst durch Einflussnahme auf Minderheiten das 
Land spalten wollen (vgl. z.B. die Fußnoten 293 und 420). Den Eindruck, den Kieser und 
andere bei der Schilderung der Begegnung von Missionaren und Aleviten vermitteln, ist aller-
dings eher der, dass Missionare begeistert waren von der Begegnung mit den damals meist in 
abgelegenen Dörfern wohnenden Aleviten und ihrer scheinbaren Aufgeschlossenheit für 
christliche Inhalte (Kieser 2002:395). Die Tatsache, dass die Arbeit der Missionare das Be-
wusstsein der eigenen Identität bei Minderheiten stärkte, scheint eher ein Nebenprodukt der 
eigentlichen Missionsarbeit gewesen zu sein. 
Für Kieser gehörten indessen die Bedeutung von Menschenrechten im Allgemeinen und 
Frauenrechten im Besonderen schon damals zur weltanschaulichen Prägung vor allem der 
amerikanischen Missionare. Somit führte die Arbeit der Missionare unter muslimischen und 
christlichen Minderheiten in Richtung auf das Ziel „Minderheiten in eine egalitäre pluralisti-
sche Gesellschaft zu integrieren“ (Kieser 2002:391). Kieser sieht das als eine durch den 
zwangsläufigen Abbruch der meisten Missionsarbeit mit dem Ersten Weltkrieg verpasste 
Chance.87 Dagegen wird bis heute aus einem unitaristischen türkischen Staatsverständnis her-
aus das, was Kieser als Chance sieht, als Zerstörung von Einheit gewertet. 
2.3.4.4 Die Bedeutung der Bildungsarbeit für die protestantische Mission 
Das Hauptziel der protestantischen Mission im 19. Jahrhundert war der Ruf zum christlichen 
Glauben nach dem durch die Erweckungsbewegung geprägten evangelischen Verständnis. 
Diesem Ziel diente auch eine umfangreiche Arbeit zur Übersetzung und zum Druck christli-
cher Schriften in verschiedenen Sprachen (Yetkiner 2010:146–151). Für diesen Zweck wurde 
etwa die Druckerpresse des ABCFM, die ursprünglich in Malta stand, nach İzmir (1833) und 
schließlich in die Hauptstadt İstanbul (1853) gebracht (Yetkiner 2010:146). 
Neben dieser direkt evangelistischen Arbeit der verschiedenen Missionen entfalteten sich 
aber in zunehmendem Maße auch rege soziale und pädagogische Aktivitäten. Krankenhäuser, 
Polikliniken und vor allem Schulen wurden gegründet. Yetkiner (2010:153) kann sogar im 
                                                 
86 Vgl. z.B. Alkan (2012) über die Arbeit protestantischer Missionare unter den Alawiten im heutigen Syrien 
und Kieser (2002:394–396) über „Die missionarische Entdeckung der anatolischen Aleviten“ [„The Missi-
onary Discovery of the Anatolian Alevis“]. 
87 Ausführlich begründet Kieser seine These in „Der verpasste Frieden“ (Kieser 2000 und erweiterte türkische 
Ausgabe Kieser 2013). 
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Blick auf die amerikanischen Missionare sagen: „Die Gründung von Schulen wurde zum 
Hauptgeschäft und zum wichtigsten Vermächtnis der amerikanischen Missionare der Regi-
on.“88 
Hinter der Konzentration auf Bildungsarbeit stand die Überzeugung, dadurch die Men-
schen im Osmanischen Reich nachhaltiger für die Botschaft von Christus vorzubereiten. Laut 
Pikkert ist für diese Erwartung die kulturelle Prägung der englischsprachigen Missionare des 
19. Jahrhunderts, die er in Anlehnung an David Bosch „Enlightenment Missionaries“ [„Auf-
klärungsmissionare“] nennt (Pikkert 2006:16.45–5989) ausschlaggebend. Zur kulturellen Vor-
prägung dieser Missionare habe die Überzeugung gehört, dass „das Christentum zu Zivilisati-
on führen werde“ (Pikkert 2008:48). Dabei sei auch der damals in den USA theologisch sehr 
einflussreiche zivilisatorisch optimistische Postmilleniarismus wirksam gewesen (vgl. Fußno-
te 81). 
Pikkerts Analyse bezieht sich speziell auf die englischsprachigen Missionare und scheint 
auch im Blick auf diese etwas einseitig. Die große Bedeutung der Bildungsarbeit durch die 
Missionare ist jedenfalls unumstritten. Tejirian & Simon (2012:110)90 erwähnen, dass 1872 
rund 85 Prozent der Protestanten in Anatolien lesen und schreiben konnten. Die Missions-
schulen der Missionare, die vorwiegend von Kindern aus christlichen Minderheiten besucht 
wurden, waren so erfolgreich, dass sich die osmanische Regierung genötigt sah, darauf mit 
eigenen Initiativen für Schulgründungen und auch für soziale Hilfsprogramme zu reagieren 
(Umit 2008:310). 
2.3.4.5 Beziehungen der Missionare zum Kolonialismus und zum Osmanischen 
Staat 
Wir werden später noch dem Vorwurf begegnen, christliche Missionare seien Handlanger des 
Kolonialismus gewesen, sei es in Ländern unter direkter kolonialer Verwaltung, sei es in Tei-
len der Welt, auf die (wie auch auf das Osmanische Reich) Kolonialmächte ihren Einfluss 
auszudehnen versuchten. Tatsächlich waren, wie eben beschrieben, sicherlich viele Missiona-
re davon überzeugt, eine höhere christliche Zivilisation zu vertreten. Die Beziehung zwischen 
Missionaren und Kolonialmächten war allerdings nie so eindimensional, wie es manchmal 
                                                 
88 „The founding of schools became the main enterprise and legacy of American missionaries in the region.“ 
89 Zu den besonderen kulturellen Prägungen dieser „Enlightenment Missionaries“ zählt Pikkert dort in Anleh-
nung an Bosch den Glauben an den Erfolg bei Verwendung der richtigen Methoden, das Überzeugtsein von 
der Überlegenheit der westlichen Zivilisation und besonders ihrer angelsächsisch-protestantischen Ausprä-
gung, starke Voreingenommenheit gegenüber dem Islam und den Muslimen, eine wachsende Offenheit für 
liberale theologische Ideen, die ein social gospel bevorzugen, sowie den Einsatz der überlegenen techni-
schen und finanziellen Möglichkeiten für die Missionsarbeit. 
90 Sie zitieren dabei aus Stone 1984:70. 
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dargestellt wird.91 Es gab z.B. je nach Herkunftsland sehr unterschiedliche Grade der Nähe 
von Mission und Kolonialverwaltung. In der Regel galt: „Katholische Missionen wurden vom 
Staat gesponsert, wohingegen protestantische Missionen durch nichtstaatliche Einheiten und 
individuelle Initiative organisiert wurden.“ (Tejirian & Simon 2012:74).92 Beispielsweise hat 
die britische koloniale Verwaltung insbesondere zu Anfang der Missionsbewegung im 19. 
Jahrhundert versucht, Missionsarbeit unter der einheimischen Bevölkerung zu behindern oder 
zu verbieten, weil für sie wirtschaftliche Vorteile über geistlichen Interessen standen und sie 
daher „Provokationen“ wie direkte christliche Evangelisation zu manchen Zeiten als störend 
empfand.93 Amerikanische Missionare kamen aus einem Land mit keinen offensichtlichen 
kolonialistischen Ambitionen und wurden auch weit weniger von der eigenen Regierung un-
terstützt als ihre europäischen Mitmissionare (Tejirian & Simon 2012:107). Eine zu leichtfer-
tige Ineinssetzung von Mission und Kolonialismus geht zudem an der offensichtlich von Idea-
lismus und hohen geistlichen Zielen geprägten Lebenswirklichkeit vieler Missionare vorbei.94 
Während die Bewertung der protestantischen Missionsarbeit im Osmanischen Reich des 
19. und beginnenden 20. Jahrhunderts kontrovers diskutiert wird, besteht bei sehr unterschied-
lichen Forschern Einigkeit darüber, dass die meist hoch gebildeten Missionare (Altice 
2004:306) das Osmanische Reich und seine Nachfolgestaaten nachhaltig prägten und dabei 
Impulse bezüglich Erziehung, Medizin, Demokratie und Gleichheit setzten, die bis heute 
fortwirken (Shelton 2011:335). Die Einflussnahme amerikanischer Missionare war etwa mit 
dafür verantwortlich, dass die USA im Ersten Weltkrieg dem Osmanischen Reich nicht den 
Krieg erklärten (Umit 2008:312). Nach Kieser (2002:406) sind sich türkische und amerikani-
                                                 
91 In der Einleitung eines neueren Sammelbandes zur Beziehung von Mission und Kolonialismus stellt Dana 
L. Robert zum Forschungsstand ernüchternd fest: „Das Endergebnis der verschiedenartigen postkolonialis-
tischen Forschungsansätze zu den missionarischen Idealen und Praktiken ist, dass die Bedeutung der histo-
rischen Verbindungen zwischen Missionaren und modernem europäischen Kolonialismus immer kompli-
zierter erscheinen.“ [„The end result of the various post-colonial approaches to missionary ideals and 
practices has been to complicate further the meaning of historical connections between missionaries and 
modern European colonialism“] (Robert 2008:4). 
92 „Catholic missions were state sponsered, whereas Protestant missions were organized by nonstate entities 
und individual initiative.” 
93 Gut schildert Neill (1990:197–198) diesen Zwiespalt bei der britischen East India Company in Indien. 
Jenkins (2011:48–50) gesteht zu, dass Missionsbewegung und Kolonialismus oft ineinander verzahnt wa-
ren, gibt aber zu bedenken, dass sich viele Missionare dieser Problematik bewusst waren und manche auch 
versuchten, bewusst dagegen zu steuern. Vgl. Turaki (2009) für eine sehr ausführliche Analyse der Situati-
on in Nigeria, die (allerdings für die erste Hälfte des 20. Jahrhunderts) zeigt, wie die britische Kolonialver-
waltung anfangs aus strategischen Gründen eine christliche Missionierung des muslimischen Nordens ver-
hinderte. Vgl. auch von Padberg 2010:242 „Nicht zutreffend ist die Behauptung, diese unselige Verbindung 
von Kirche, Kultur und Kommerz habe ungeteilte Zustimmung gefunden.“ Vgl. auch Tejirian & Simon 
2012:70–71; Sunquist 2013:94–98. 
94 Vgl. dazu Burridge (1991), der aufgrund von Feld- und Quellenstudien aus Sicht des Anthropologen Moti-
vation und grundlegende Wesenszüge dessen beleuchtet, was es ausmacht, Missionar zu sein. Der Titel In 
the way: A study of Christian missionary endeavour ist wohl bewusst doppeldeutig gewählt: Missionare 
sind auf dem als richtig angenommenen Weg. Dadurch aber stehen sie immer wieder solchen „im Wege“, 
denen ihre Ausrichtung fremd ist. 
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sche Autoren über die Erfolge der Missionare in Erziehung und Gesundheitswesen einig. Die 
Meinungen gehen hingegen auseinander in Bezug auf die Frage, wie der Einfluss zu bewerten 
ist, den die Missionare auf Minderheiten hatten. 
Nur um zu demonstrieren, wie das idealistische Bemühen von Missionaren um Minder-
heiten, wie Aleviten und Kurden, in der türkischen Forschung sehr negativ bewertet werden 
kann und gleichzeitig Phänomene der Vergangenheit sehr verallgemeinernd und ohne aus-
führliche Reflexion über Veränderungen seit dem 19. Jahrhundert auf gegenwärtige Aktivitä-
ten von Missionaren übertragen werden, sei aus einer türkischen Masterarbeit aus dem Jahr 
2006 zitiert, die über heutige protestantische Missionsarbeit verfasst wurde: 
„Die Protestanten haben ihre Ziele in Bezug auf die Sunniten nicht erreicht. Sie haben ihre Be-
mühungen besonders auf die alevitischen Mitbürger konzentriert. Ihre Missionsarbeit führen sie 
fort, indem sie die Sensibilitäten und Andersartigkeiten unserer alevitischen und kurdischen Mit-
bürger bei religiösen und nationalen Themen ausnutzen. Alle möglichen Aktivitäten werden an-
gewandt, um diese Gruppen, selbst wenn sie nicht christianisiert werden sollten, vom Haupt-
stamm zu trennen. Wenn wir uns daran erinnern, dass im Verlauf der ganzen Geschichte die 
Missionare als Vorhut des Imperialismus gearbeitet haben, dann muss das Thema, auf das wir als 
Staat und Volk unsere Aufmerksamkeit richten sollten, weniger die christianisierten kleinen 
Gruppen sein, als vielmehr die durch die Missionare ausgestreuten Samen der Trennung (Topçu 
2006:69).95 
In der Beziehung der Missionare zum osmanischen Staat sind verschiedene Phasen auszu-
machen. Hier gilt es vor allem, die letzten Jahre des Osmanischen Reiches zu betrachten, weil 
sie wegweisend auch für die Entwicklung in der späteren Türkischen Republik sind. Sultan 
Abdülhamid II (1876 1909) löste 1878 das Parlament auf und setzte damit zaghaften Versu-
chen einer konstitutionellen Demokratie ein Ende. Die darauf folgende verschärfte staatliche 
Kontrolle bekamen auch die Missionare zu spüren. Kreiser schreibt, dass der Sultan „die 
Wirksamkeit von Missionaren aus Europa und Amerika aufmerksam verfolgte“ (Kreiser & 
Neumann 2009:346). Die vom Sultan veranlassten Massaker an Armeniern 1894–96 weckten 
schlimme Befürchtungen. Im Juli 1908 erhoben sich Teile der osmanischen Armee unter Füh-
rung des „Komitees für Einheit und Fortschritt“ (İttihad ve Terakki Fırkası), der sogenannten 
Jungtürken, gegen das absolutistische Regime von Abdülhamid II. Unter dem Druck des Auf-
standes erklärte Abdülhamid II sich bereit, die lange ausgesetzte konstitutionelle Monarchie 
wieder einführen. 
                                                 
95 „Protestanlar, Sünni kesim üzerinde istenilen hedeflere ulaşılmamış, çalışmalar özellikle Alevi vatan-
daşlarımız üzerinde yoğunlaştırılmıştır. Misyonerlik çalışmaları yapılırken Alevi ve Kürt vatandaşlarımızın 
dini ve milli konularda olan hassasiyetleri ve farklılıkları istismar edilerek devam ettirilmektedir. Bu kitle-
ler Hristiyanlaştırılamasa dahi ana gövededen [sic!] ayrılmaları için her türlü faaliyet yapılmaktadır. Tarih 
boyunca misyonerlerin emperyalizmin öncü kuvvetleri olarak çalıştığını hatırladığımızda, asıl devlet ve 
millet olarak dikkat etmemiz gereken konunun Hristiyanlaşan küçük guruplardan çok, misyonerler va-
sıtasıyla atılan ayrılık tohumları olmalıdır.” 
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Viele Missionare scheinen diese neuen Entwicklungen mit großen fast überschwängli-
chen Hoffnungen begleitet zu haben. In der englischen Erstauflage seiner „Mission und Evan-
gelisation im Orient“ („History of Protestant Mission in the Near East“) aus dem Jahr 1910, 
berichtet begeistert von Verbrüderungsszenen zwischen Christen und Muslimen (Richter 
1910:178) während der Revolution und von den großen Erwartungen für die Zukunft des 
Christentums im Nahen Osten: 
„Wie ungewiss die Zukunft auch sein mag, so ist es doch sicher, dass wir am Beginn eines neuen 
Kapitels der Geschichte protestantischer Mission in der Türkei stehen. Und die Wahrscheinlich-
keit ist sehr groß, dass es eine Zeit großer Möglichkeiten sein wird, ein noch nie da gewesener 
‚Tag der Gelegenheit‘ und eine offene Tür, nicht nur, um die Armenier und andere christliche 
Völker zu erreichen, sondern auch die Türken und Kurden und andere nicht christliche Nationen“ 
(Richter 1910:180).96 
Richter konnte nicht ahnen, dass das neue Kapitel ein sehr blutiges sein würde.97 Dass die 
großen Hoffnungen sich vielleicht nicht erfüllen würden, merkten manche Missionare schon 
bald. Einige Gruppen unter ihnen begannen angesichts der großen Ungewissheiten bezüglich 
der weiteren Entwicklung, sich neu auf direkte missionarische Bemühungen unter der musli-
mischen Bevölkerung zu konzentrieren. Umit beschreibt einen diesbezüglichen Kurswechsel 
des ABCFM im Jahr 1911 und bis in die Nachkriegszeit hinein (Umit 2008:292–309). 
2.3.5 Einmischung „christlicher“ Mächte und Zerfall des Osmanischen 
Reiches 
Nicht nur die Tätigkeit westlicher Missionare im 19. Jahrhundert prägt das Bild von Christen 
auch in der heutigen Türkei. Parallel dazu kam es zu verstärkter Einmischung westlicher 
Mächte und Russlands in die Angelegenheiten des Osmanischen Reiches und zu einem Zer-
fall des Reiches durch die Unabhängigkeitsbestrebungen verschiedener, vor allem christlicher, 
Volksgruppen. 
Mission und kolonialistischer Eifer sind trotz ihrer zeitweisen Nähe als zwei sehr unter-
schiedliche Phänomene zu betrachten. Eine säuberliche Trennung zwischen Mission und 
Einmischung „christlicher“ Mächte ist gleichwohl nicht immer möglich. Auch wenn durch die 
Anführungszeichen der Zweifel angedeutet werden soll, ob die Politik derjenigen Länder, die 
                                                 
96 „However uncertain the future may be, it is sure that we are at the beginning of a new chapter of the history 
of Protestant mission in Turkey, and it is very probable that it will be a time of great possibilities, an un-
heard of ‚day of opportunity‘, an open door of approach not only to the Armenians and the other Christian 
peoples, but also to the Turks and Kurds and other non-Christian nations.” 
97 Auch Kieser (2002:392) verweist auf die Unterstützung besonders des ABCFM für die jungtürkische Revo-
lution von 1908. Er analysiert: „During the wars however, from the Balkan wars to World War I, and the 
‚National War‘ (1912–22) hardliners came to power who were influenced by European nationalist and 
social-Darwinist ideas“ [„Während der Kriege jedoch, von den Balkankriegen zum Ersten Weltkrieg und 
dem ‚Nationalen Krieg‘ (1912–22), kamen Hardliner an die Macht, die von europäischen nationalistischen 
und sozialdarwinistischen Ideen beeinflusst waren.“]. 
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eine zunehmende Rolle im Osmanischen Reich spielten, als christlich bezeichnet werden 
kann, so war es doch das Selbstverständnis dieser Länder, für „die Sache des Christentums“ 
einzutreten. Ihr kolonialistisches Bestreben war sicherlich durch macht- und wirtschaftspoliti-
sche Faktoren entscheidend mitgeprägt. Aber ihre Interventionen erfolgten des Öfteren auch 
„zugunsten“ christlicher Minderheiten im Osmanischen Reich. Mit welcher Motivation auch 
immer diese Länder agierten – von Muslimen wurden und werden sie teilweise bis heute als 
„Repräsentanten des Christentums“ wahrgenommen. 
2.3.5.1 Gründe für den Niedergang des Osmanischen Reiches 
Nachdem der Vormarsch des Osmanischen Reiches schon im 17. Jahrhundert weitgehend 
zum Stillstand gekommen war (zweite vergebliche Belagerung von Wien 1683 und Frieden 
von Karlowitz 1699), wird der Friede von Küçük Kaynarca im Jahr 1774 nach dem verlore-
nen russisch-osmanischen Krieg (1768–1774) mit den damit verbundenen Gebietsverlusten 
des Osmanischen Reiches oft als Übergang in den Niedergang angesetzt. „Nach 1774 war das 
Osmanische Reich nie wieder in der Lage, mit europäischen Großmächten militärisch zu kon-
kurrieren“ (Kreiser & Neumann 2009:283). Unter Historikern wird diskutiert, in welchem 
Maße militärische, wirtschaftliche oder auch gesellschaftliche Gründe für diesen Niedergang 
verantwortlich waren (Kreiser & Neumann 2009:289–292). Mit großer Wahrscheinlichkeit 
war ein ganzes Gemenge von Faktoren ausschlaggebend. Den Niedergang vor allem mit im-
perialistischer Einmischung zu begründen, ist laut Bernhard Lewis erst im 19. Jahrhundert 
zum Bestandteil der Weltsicht einer islamistischen Reaktion auf die Überlegenheit des Wes-
tens geworden, wie sie durch Namen wie Dschamal ad-Din al-Afghani (1839–1897) repräsen-
tiert wird:  
„Für die meisten ihrer Nachfolger waren die Gründe für den Niedergang des Islam nicht in ir-
gendwelchen inneren Schwächen oder Mängeln zu suchen, sondern im aggressiven Imperialismus 
des christlichen Europa, das versuchte, die Muslime zu versklaven und den Islam zu zerstören. 
(Lewis 2002:342)“98  
Dieses Deutungsmuster, nämlich der Versuch, die Begründung für innenpolitische und gesell-
schaftliche Probleme in der Einmischung fremder Mächte zu suchen, ist bis heute in der türki-
schen Gesellschaft und Politik sehr verbreitet.99 
Mitverantwortlich für den wachsenden wirtschaftlichen, sozialen und militärischen Rück-
stand des Osmanischen Reiches war auch die Abneigung, neue Ideen aus dem Westen anzu-
                                                 
98 „For most of their followers, the causes of the decline of Islam were to be sought, not in any internal weak-
nesses or defects, but in the aggressive imperialism of Christian Europe, which sought to enslave the Mus-
lims and destroy Islam.“ 
99 Vgl. dazu 6.2.5 über „Empfänglichkeit für Verschwörungstheorien“. 
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nehmen, weil diese oft im christlichen Gewand kamen und Christen ja in religiöser und folge-
richtig auch in zivilisatorischer Hinsicht als rückständig betrachtet wurden (Hotchkiss 
2011:25–26). Dieser Gesichtspunkt hilft zu verstehen, warum dann plötzlich Ideen der Fran-
zösischen Revolution schnell Verbreitung im Osmanischen Reich fanden.  
„Die Französische Revolution ist der erste große soziale Umbruch in Europa, der seinen intellek-
tuellen Ausdruck in rein nichtreligiösen Begriffen fand. Säkularismus als solcher ist nicht sehr at-
traktiv für Muslime. Die islamische Welt konnte jedoch hoffen, in einer westlichen Bewegung, 
die nicht christlich, ja, sogar antichristlich war, und deren Scheidung vom Christentum von ihren 
führenden Exponenten betont wurde, das schwer zu fassende Geheimnis westlicher Macht zu fin-
den, ohne Kompromisse in Bezug auf ihre eigenen religiösen Glaubenssätze und Traditionen ein-
gehen zu müssen.”100  
Von der Französischen Revolution ausgehende Ideen konnten Muslime also aufnehmen, ohne 
in Verdacht zu geraten, sich für christliches Gedankengut zu öffnen. So drang im Laufe des 
19. Jahrhunderts verhältnismäßig zügig auch nationalistisches Gedankengut in den Vielvöl-
kerstaat Osmanisches Reich ein. Gleichzeitig veranlasste, wie Bernhard Lewis aufzeigt, gera-
de der tatsächliche Niedergang des Reiches den Sultan dazu, in bisher nicht zum Ausdruck 
gebrachter Weise einen Anspruch auf Führung der weltweiten muslimischen Gemeinschaft 
geltend zu machen (Lewis 2002:324). 
Die Frage nach geeigneten Reaktionen auf den Niedergang der osmanischen Macht und 
die westlichen Ideen des Nationalismus führten jedenfalls ungefähr ab Beginn des 19. Jahr-
hunderts zu einer Identitätskrise des Osmanischen Reiches und seines Nachfolgestaates, der 
Türkei, die auch nach rund 200 Jahren noch keinen klaren Ausgang gefunden hat.101 Weil 
diese Identitätskrise eng mit den Konzepten von Religion und Nation verbunden war, waren 
die Christen im Reich zutiefst von ihr betroffen und oft ihre Leidtragenden. 
2.3.5.2 Aufstände, Gebietsverluste und ihre Folgen 
Die Auslöser für die Unabhängigkeitsbestrebungen christlicher Völker im Osmanischen Reich 
sind vielfältig. Der Niedergang der Zentralregierung führte zu einem Machtvakuum, in das 
lokale „warlords“ hineinstießen und die Sicherheit der Christen gefährdeten (Hotchkiss 
2011:25–26). Die neue Betonung der weltweiten muslimischen Solidarität verschlechterte die 
Lage der Christen zusätzlich. Und schließlich keimte auch Nationalismus unter den muslimi-
                                                 
100 Lewis 2002:54 „The French Revolution is the first great social upheaval in Europe to find intellectual ex-
pression in purely non-religious terms. Secularism as such has not great attraction for Muslims, but in a 
Western movement that was non-Christian, even anti-Christian, and whose divorce from Christianity was 
stressed by its leading exponents, the Muslim world might hope to find the elusive secret of Western power 
without compromising its own religious beliefs and traditions.” Vgl. auch ähnlich Lewis 2003:104. 
101 Auch wenn die islamische Identität seit Machtübernahme der AKP in der Türkei eine immer stärkere Rolle 
spielt und Spuler-Stegemann sagen kann: „Die Türkei ist ein Nationalstaat auf der Suche nach einer Identi-
tät, und sie hat diese Identität zunehmend im Islam gefunden …“ (Spuler-Stegemann 2010:221; „Turkey is 
a nation-state in search of an identity, and it has increasingly found this identity in Islam …“). 
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schen Völkern auf. Für die Ideen des Nationalismus waren allerdings die christlichen Minder-
heiten noch empfänglicher, besonders ihre intellektuellen Eliten (Zürcher 2007:26). Sie waren 
im islamisch regierten Reich immer Bürger zweiter Klasse gewesen. Über die westliche Bil-
dung der Missionsschulen erreichten westliche Ideen die Christen, die die Mehrzahl der Schü-
ler stellten, schneller, als das bei anderen Bevölkerungsgruppen der Fall war. Schließlich 
spielten im Laufe der Zeit auch tatsächlich die Großmächte die „christliche Karte“, um ihren 
Einfluss im Osmanischen Reich zu vergrößern.102 
Welche Gründe auch immer stärker gewesen sein mögen, es gab in der Niedergangsphase 
des Osmanischen Reiches eine Reihe von Kriegen gegen „christliche“ Mächte und von Bür-
gerkriegen mit christlichen Völkern im Inneren des Reiches. Die Folge waren markante Ge-
bietsverluste und die Unabhängigkeit von ehemals osmanischen Gebieten wie Griechenland 
(1829), Serbien (ab 1804, endgültig 1878) oder Bulgarien (ab 1878, endgültig 1908).103 Lewis 
(1968:334) spricht davon, dass die verschiedenen Aufstände besonders gegen Ende des 19. 
Jahrhunderts dazu geführte hätten „in den Türken ein tiefes Misstrauen gegen ihre christlichen 
Landsleute und gegen die sich hinter ihnen bedrohlich abzeichnenden europäischen Groß-
mächte zu erzeugen.“104 Dieses Misstrauen dauert bis heute an. 
Und nicht nur das Bewusstsein wurde durch die Aufstände christlicher Völker geprägt. 
Durch Abtrennung christlicher Bevölkerungsgruppen vom Reich und durch Umsiedlung in 
großem Maße von Muslimen, die in den nun unabhängigen Ländern wohnten, vor allem nach 
Anatolien wurde die Zusammensetzung der Bevölkerung nachhaltig verändert.  
„Die territorialen und demographischen Veränderungen verwandelten das multinationale Reich in 
eine Nation, als deren Träger sich nur Türken und turkifizierte Muslime betrachteten … Gewalt-
same Vertreibungen von Muslimen aus dem Balkanraum (insbesondere nach 1876) und von 
Christen aus Anatolien (1915/16) führten zu weitreichenden demographischen Umschichtungen“ 
(Kreiser & Neumann 2009:315).105 
Berna Pekesen schildert in ihrer Studie „Vertreibung und Abwanderung der Muslime vom 
Balkan“ die Migrantenströme sowie Gewalt und Gegengewalt in dieser Phase des Osmani-
                                                 
102 Vgl. dazu aber auch die Position des in den USA lehrenden türkischen Historikers Taner Akçam, der in 
einer Zeitungskolumne die These aufstellt: „Dagegen kam es im Osmanischen Reich nicht zum Separatis-
mus, weil es ein Recht gewährt hätte, sondern ganz im Gegenteil, weil es diese Rechte nicht gewährte.“ 
(Taraf, 18.06.2014, Art. „Kürt meselesi çözülmeden …” [„Ohne das Kurdenproblem zu lösen …“] 
http://www.taraf.com.tr/yazilar/taner-akcam/kurt-meselesi-cozulmeden/30074/ [Letzter Zugriff: 
15.01.2015]. „Oysa Osmanlı’da ayrılıkçılık, hak tanındığı için değil aksine bu haklar tanınmadığı için gün-
deme gelmişti.“). 
103 Der Zerfall des Osmanischen Reiches bestand allerdings nicht ausschließlich im Abfall christlicher Völker. 
Der Quasi-Verlust von Ägypten an den osmanischen Gouverneur Mehmet Ali in 1808 und spätere Unab-
hängigkeitsbestrebungen unter Albaniern und Arabern zeigen, dass grundsätzlich die Bindungskräfte der 
Zentralregierung im Schwinden waren (vgl. Zürcher 2007:32–34). 
104 „… to create in the Turks a profound mistrust of their Christian compatriots and of the European great 
powers looming behind them.” 
105 Vgl. auch Umit 2008:207. 
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schen Reiches und der jungen Republik.106 Zwischen 1821 und 1922 seien dabei 5,3 Millio-
nen Muslime in zum Reich gehörende Gebiete eingewandert (Pekesen 2011:19).107 Der Anteil 
der Muslime im Osmanischen Reich, der noch 1821 bei 60 Prozent gelegen habe, habe schon 
vor dem Krieg im Jahr 1914 80 Prozent betragen (Pekesen 2011:19).108 
Als der westliche Nationalismus osmanische Intellektuelle zu beeinflussen begann, kam 
es zu ernsthaften Bestrebungen, einen osmanischen Patriotismus zu entwickeln, d.h. die Zu-
sammengehörigkeit im Reich weder auf Religion noch auf Rasse, sondern vielmehr auf das 
gemeinsame osmanische Vaterland und Werte wie Freiheit und Gleichheit zu gründen (Lewis 
2002:334; Akça 2007:63–65) und dadurch ein „osmanisches Volk“ (Akça 2007:64 „Osmanlı 
ulusu“) zu begründen. Ein exponierter Vertreter der als „Jungen Osmanen“ bezeichneten Be-
wegung war der Schriftsteller und Journalist Namık Kemal (1840–1888), literarisch vor allem 
bekannt durch sein Drama Vatan Yahut Silistre [„Vaterland oder Silistria“]. Selbst Verfechter 
des osmanischen Patriotismus taten sich jedoch angesichts der tiefen Verbindung von Staat 
und Religion im Islam schwer damit, zwischen „osmanisch“ und „islamisch“ zu unterschei-
den (Lewis 2002:335-336). Namık Kemals Ansatz wird als „Verteidigung der liberalen Werte 
mit islamischen Argumenten“109 (Zürcher 2007:68) gekennzeichnet. 
In der jungtürkischen Revolution von 1908 flammte kurzfristig die Hoffnung auf ein plu-
ralistisches osmanisches Vaterland auf: 
„Zweifellos schien ein utopischer Moment gekommen zu sein: die Überwindung religiöser und 
ethnischer Spaltungen und der gemeinsame Aufbau einer pluralistischen nahöstlichen ‚Osmani-
schen Nation’ mit einem Verfassungssystem“ (Kieser 2002:397).110 
Nach den verlustreichen Balkankriegen setzte sich dann aber bei den Führern der Jungtürken 
das Konzept von religiöser (Islam) und rassischer (Türke) Identität durch (Cagaptay 2005:7–
8). Für Mustafa Kemal, später Atatürk genannt, der auch zum „Komitee für Einheit und Fort-
                                                 
106 Vgl. auch Cagaptay 2005:4–5 zu Zwangsmaßnahmen gegen die verbliebenen Muslime in schon früher dem 
Osmanischen Reich verlorengegangenen Gebieten. 
107 Sie verweist für diese Zahl auf McCarthy 1996:339. Bedeutsam ist auch der Hinweis von Akçam 
(2006:87), dass zwischen 1878 und 1904 rund 850.000 muslimische Flüchtlinge in Anatolien gerade in den 
von Armeniern bewohnten Gegenden angesiedelt wurden. 
108 Pekesen gründet sich dabei auf Mann (2005:114). Exakte Zahlen über den Anteil der Christen an der Ge-
samtbevölkerung im Osmanischen Reich des 19. und beginnenden 20. Jahrhunderts sind nur schwer festzu-
stellen. Das liegt u.a. daran, dass manchmal das ganze Osmanische Reich, manchmal nur Anatolien oder 
auch das Gebiet der heutigen Türkei (Anatolien, İstanbul, Thrazien) genannt werden. Cagaptay (2005:6) 
etwa geht von einem Drittel Christen in Anatolien “während des neunzehnten Jahrhunderts” (“During the 
nineteenth century”) aus und von ungefähr einem Viertel in 1913. Außerdem gab es unterschiedliche 
Volkszählungen in der Zeit kurz vor dem 1. Weltkrieg: eine offizielle osmanische, eine durch das griechi-
sche Patriarchat und eine durch das armenische Patriarchat, die voneinander abweichen (vgl. Cagaptay 
2005:165, Fußnote 26). 
109 „… a defence of liberal values with Islamic arguments.“ 
110 „Undoubtedly, a utopian moment seemed near: the overcoming of religious and ethnic devisions and the 
common construction of a pluralistic Middle Eastern ‚Ottoman Nation’ with a constitutional system.” Vgl. 
auch 2.3.4.5. 
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schritt“ der Jungtürken gehört hatte, wurde vor allem das Konzept des Türkeseins, wenn auch 
nicht im rassistischen Sinne, zur Leitidee für die neue Türkische Republik.111 
Zürcher (2010) betont dabei sehr stark die Kontinuität von den Jungtürken zu Atatürk und 
der jungen Republik. Er sieht in der jungtürkischen Ideologie nicht einfach einen Türkismus 
im Gegensatz zu Ottomanismus und Islamismus, sondern definiert: „Die Unionisten waren 
von einer speziellen Sorte von osmanisch-muslimischem Nationalismus motiviert, der in ho-
hem Maße reaktiv war“ (Zürcher 2010:230)112, nämlich eine Reaktion auf die Sezession 
christlicher Völker vom Reich und die Einmischung christlicher Mächte.113 Neumann spricht 
vor allem für die Zeit nach dem Balkankrieg von 1912 von einem „türkisch-muslimischen 
Nationalismus“ (Neumann 2013:12). 
2.3.5.3 Kapitulationen und der Status als Schutzmacht 
Die besonderen Beziehungen zwischen christlichen Ländern und dem Osmanischen Reich 
waren lange durch sogenannte „Kapitulationen“114 geregelt. Die geschichtlichen Hintergründe 
und die Motivation für eine solche Art von Verträgen können hier nicht ausführlich untersucht 
werden.115 Es gab schon im 15. Jahrhundert vergleichbare Abkommen zwischen dem Osma-
nischen Reich und den italienischen Seemächten Genua und Venedig sowie im 16. Jahrhun-
dert zwischen den Osmanen und Frankreich (Van Dyck 1881:15).116  
Durch die Kapitulationen vergab das Osmanische Reich einseitig Privilegien an zahlrei-
che andere Länder.117 Anfangs profitierten beide Seiten von den Verträgen: Die Osmanen 
brauchten den Handel mit diesen Ländern, und diese brauchten in einem für sie sehr fremden 
Rechtssystem eine gewisse Vorhersagbarkeit für die rechtlichen Beziehungen, weil das Os-
                                                 
111 Y. Doğan Çetinkaya (2014) zeigt, dass es in den Balkankriegen tatsächlich zu Verbrechen gegen die Mus-
lime kam, dass Berichte davon jedoch im Folgenden von der osmanischen Führung planmäßig zur Mobili-
sierung der anatolischen Muslime für den nächsten Krieg und zur „Stigmatisierung von Nichtmuslimen“ 
[„stigmatization of non-Muslims“] (Çetinkaya 2014:774) innerhalb des Reiches eingesetzt wurden. 
112 „… the Unionists were motivated by a peculiar brand of Ottoman-Muslim nationalism, which was to a very 
high degree reactive”. 
113 Vgl. aber Lummus (2011), der für die junge Republik stärker auf den von Ziya Gökalp beeinflussten Tür-
kismus abhebt. Auch Lummus sieht aber die Verknüpfung von Türkismus und „Türkischem Islam“ (vgl. 
Lummus 2011:107). 
114 Der Begriff stammt dabei nicht etwa von „kapitulieren“ im Sinne von „aufgeben“, sondern von den „Kapi-
teln“, also den Artikeln solcher Verträge (vgl. Kreiser & Neumann 2009:303). 
115 vgl. aber van Dyck 1881 als zeitgenössische Quelle und Kuran 2011:209–253 ausführlicher über das Sys-
tem der Kapitulationen. Kuran stellt fest, dass das System anfangs durchaus gewinnträchtig für die Osmani-
schen Herrscher gewesen sei. Die falsche Weichenstellung habe allerdings darin gelegen, von der Steige-
rung der Produktivität in den christlichen Ländern zu profitieren, ohne gezwungen zu sein, die eigentlich 
notwendigen rechtlichen und wirtschaftlichen Reformen im Osmanischen Reich selbst in Angriff zu neh-
men (Kuran 2011:249–251). 
116 Vgl. auch aus türkischer Sicht Bozkurt (1996:33–39) über das komplexe Gefüge von Verträgen und die 
umstrittene Auslegung mancher dieser Verträge. 
117 Van Dyck nennt u.a. Italien (:15)., Frankreich (:15), England (:16), Holland (:16), Österreich (:17), Russ-
land (:17), Schweden (:17). 
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manische Reich lange in kein internationales Rechtssystem eingebunden war (Van Dyck 
1881:8–9). Van Dyck, Mitarbeiter am Konsulat der USA in Kairo, klagt dann aber darüber, 
wie unüberschaubar zu seiner Zeit (eben im Jahr 1881) die sehr unterschiedlichen und spezifi-
schen Rechte für Bürger verschiedener Länder geworden waren (Van Dyck 1881:7–8). Zu 
diesen Abmachungen gehörten etwa das Recht auf Aufenthalt im Osmanischen Reich, gewis-
se exterritoriale Rechte von Konsulaten, bestimmte Fälle, in denen Konsulate gerichtliche 
Streitigkeiten zwischen Ausländern selbst regeln konnten, aber auch das Recht der Ausländer, 
den eigenen Glauben auszuüben (Van Dyck 1881:27–30). 
Als die wirtschaftliche und politische Macht mancher Handelspartner im Verhältnis zum 
Osmanischen Reich zunahm, wurden diese Verträge immer mehr zum Instrument demütigen-
der Einmischungen. Zu den aus heutiger Sicht demütigenden Vereinbarungen der Kapitulati-
onen gehörten auch die zunehmenden Rechte gewisser Nationen, für bestimmte christliche 
Untertanen des Osmanischen Reiches Verantwortung zu übernehmen. Anfangs begaben sich 
osmanische Nichtmuslime in großer Zahl etwa als Übersetzer in den Dienst der privilegierten 
ausländischen Kaufleute, um in den Genuss deren Schutzes zu kommen. „1808 hatten 120 
000 orthodoxe Griechen einen solchen Status als Schutzbefohlene Russlands“ (Kreise & 
Neumann 2009:304). 
Im Laufe der Zeit entwickelten sich die Kapitulationen bzw. ihre Auslegung aber dahin, 
dass ausländische Nationen als Schutzmächte für die ihnen jeweils nahestehende christliche 
Konfession, also auch für osmanische Untertanen, die nicht direkt für sie arbeiteten, auftra-
ten:118 Russland beanspruchte, Schutzmacht für die Orthodoxen zu sein, Frankreich und zeit-
weise auch Österreich für die Katholiken und mit Rom unierte orientalische Kirchen und Eng-
land für die Protestanten und Drusen (vlg. Zürcher 2007:56). Der Anspruch Russlands auf das 
Schutzrecht für alle orthodoxen Christen im Osmanischen Reich, die damals mehr als ein 
Drittel aller Einwohner stellten (Zürcher 2007:53), war sogar der Anlass für den Krimkrieg 
(1853–56) zwischen Russland und dem Osmanischen Reich, das in diesem Fall die Unterstüt-
zung von England und Frankreich hatte. Preußen, bzw. später das Deutsche Reich stritten sich 
mit Frankreich über die Vertretung der Katholiken im Osten des Osmanischen Reiches 
(Bozkurt 1996:39). 
                                                 
118 Aus türkischer Sicht war diese Forderung allerdings eine Fehlinterpretation der Bestimmungen der Kapitu-
lationen seitens der ausländischen Mächte. Das Osmanische Reich habe in den Verträgen gerade deshalb 
den Schutz der christlichen Minderheiten im eigenen Herrschaftsbereich zugesagt, um ausländische Einmi-
schungen zu verhindern. Das Recht der Vertragspartner, selbst aktiv zu schützen, habe sich nur auf im Os-
manischen Reich ansässige ausländische Christen bezogen (vgl. Akça 2007:61–72 und Bozkurt 1996:33–
55). 
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2.3.5.4 Die Periode der Tanzimat und ihre Auswirkung auf die Christen 
Die Zeit von 1839 bis 1871 ist in der Geschichte des Osmanischen Reiches als Periode der 
Tanzimat bekannt. Tanzimat bedeutet soviel wie Neuregelung oder Reform und bezieht sich 
auf eine Periode von Reformen und Modernisierungen im Osmanischen Reich. Es ist umstrit-
ten, wie sehr bei dieser Reformbewegung die Einsicht in die Notwendigkeit der Modernisie-
rung seitens der osmanischen Eliten und wie stark der Druck ausländischer Mächte aus-
schlaggebend war. Laut Zürcher war bei Reformen in Bezug auf den Status der christlichen 
Minderheiten jedenfalls der „Druck von außen“ (Zürcher 2007:56) entscheidend. Einige 
christliche Länder nutzten ihre besondere Stellung, um das Osmanische Reich zu rechtlicher 
und gesellschaftlicher Gleichstellung seiner christlichen Untertanen zu drängen. 
Startschuss für die Reformen war das am 3. November 1839 durch Sultan Abdülmecid I 
(1839–1861) verkündete sogenannte „Reformdekret von Gülhane“ [Gülhane Hatt-i Şerifi], 
das erstmals eine Garantie für gewisse Grundrechte aller Untertanen gab (Zürcher 2007:40–
41). Im Gefolge des Dekrets wurde im Jahr 1844 die Todesstrafe für den Abfall vom Islam 
aufgehoben (Zürcher 2007:61).119 Der Erlass Hatt-ı Hümâyûn [„Kaiserliches Handschreiben“] 
vom 18. Februar 1856 durch denselben Sultan schließlich gewährte den christlichen Unterta-
nen Gleichberechtigung mit Muslimen (Kreiser & Neumann 2009:336–338)120 und führte zu 
einer Freiheit, die auch Muslimen erlaubte, Christen zu werden.121 Praktisch wurde durch 
diesen Erlass das Millet-System (s. 2.3.3) außer Kraft gesetzt, kurz nachdem es seine Erweite-
rung und Verfeinerung erfahren hatte (1850: Anerkennung der Protestanten als Millet).122 Zu 
einer ausdrücklichen Verankerung einer osmanischen Staatsbürgerschaft unabhängig von der 
                                                 
119 Sehr aufschlussreich schildert Turgut Subaşı (2002) die Hintergründe dieser Entscheidung und die besonde-
re diplomatische Rolle des britischen Botschafters in İstanbul Canning bei der Abschaffung der Todesstrafe 
für Abfall vom Islam. 
120 Hanioğlu (2008:75) meint, das Edikt habe „… Nichtmuslimen Gleichheit in allen Lebensbereichen ge-
währt“ („… granted equality to non-Muslims in all aspects of life“). 
121 Auf die Ereignisse nach dem Edikt von 1856 aus Sicht speziell der Missionsarbeit wurde schon unter 
2.3.4.3 eingegangen. Im Bezug auf die Religionsfreiheit bemerkt Prime in den Lebenserinnerungen seines 
Schwiegervaters, des Missionars Goodell, im Abstand von rund 20 Jahren zum Edikt: „Es wurde im All-
gemeinen zu der Zeit als vollständige Garantie von Religionsfreiheit für alle Untertanen der Osmanischen 
Pforte, egal welchen Glaubensbekenntnisses, betrachtet und als eine Vergewisserung, dass kein Moham-
medaner, der sich entschied, Christ zu werden, aufgrund dieser Tatsache leiden müsste. Es war aber immer 
fragwürdig, ob die türkische Regierung … wirklich beabsichtigte, dass es [das Edikt] solch eine unbe-
grenzte Bedeutung haben sollte“ (Prime 1876:385) [„It was generally regarded at the time as a complete 
guarantee of religious liberty to all the subjects of the Ottoman Porte, of whatever creed, and an assurance 
that no Mohammedan who chose to become a Christian should suffer on that account. But it has always 
been questionable whether the Turkish government … really intended that is should have such an unlimited 
significance.”]. Feldtkeller resümiert über diese Zeit (konkret 1860): „Amerikaner und Europäer, aber auch 
die von ihnen gedrängten Türken hatten die Möglichkeiten zur Reform der osmanischen Gesellschaft über-
schätzt. Die Vernachlässigung der gesellschaftlichen Dimension gegenüber der politischen Dimension bei 
ihrer Konstruktion von Religionsfreiheit und Gleichberechtigung der Religionen erwies sich als ein tragi-
scher Fehler (vgl. Feldtkeller 1997:94). 
122 Vgl. dazu Hage 2007:51 „Aber in demselben 19. Jahrhundert, in dem sich das Millet-System unter der 
wachsenden Zahl der zivilrechtlich anerkannten Kirchen entfaltete, deutete sich auch sein Ende an.“ 
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Religionszugehörigkeit kam es in der Verfassung von 1876 (Bozkurt 1996:83–84). Die Frei-
heit auch für Muslime, ihren Glauben wechseln zu dürfen, war aber in der Praxis schon vorher 
wieder aufgehoben worden. 
Der Erlass des Sultans von 1856 führte zu Reaktionen seitens derjenigen Muslime, die 
diese Gleichstellung als „unvereinbar mit dem Koran“ („Kur’an’a aykırı“, Bozkurt 1996:60) 
ansahen. Auch manche Meinungsführer unter den Christen waren nicht begeistert von dem 
neuen Erlass. Zumindest nach türkischer Interpretation strebten manche Vertreter der Christen 
nach staatlicher Unabhängigkeit und sahen die freiheitlichen Regelungen als Beschwichti-
gungsversuche (Bozkurt 1996:62). Die Griechen empfanden ihre bis dahin herausgehobene 
Stellung unter den Minderheiten als gefährdet.123 
„Der Staatsmann und Historiker Ahmed Cevdet Pascha (1822–1895) gab die Stimmung dieser 
Kreise mit den Worten wieder: ‚Der Staat hat uns mit den Juden gleichgestellt. Wir hatten uns mit 
der Höherstellung des Islams abgefunden!‘“ (Kreiser & Neumann 2009:338).124 
Außerdem konnten die Reformen ja auch zur Emanzipation christlicher Bürger von der star-
ken Kontrolle der eigenen Kirche führen (Zürcher 2007:619). In der neu anerkannten protes-
tantischen Millet war bereits vorher die Zugehörigkeit zur Millet und die Kirchenmitglied-
schaft unterschieden worden (Kieser 2002:394). Manchen orthodoxen Kirchenführern 
hingegen war eine solche moderne Trennung von Volk und Religion gar nicht recht. 
Unzufrieden schienen auch die Westmächte und Russland zu sein und stellten immer 
neue Forderungen. Und schließlich kam auch aus wirtschaftlichen Gründen in der muslimi-
schen Bevölkerung Neid auf: Griechen und Armenier nutzten ihre bessere Bildung, ihre bes-
seren Sprachkenntnisse und ihre natürlichen Verbindungen in die christliche Welt, um ihren 
Wohlstand zu mehren. Gerade auch führende und zum Teil im Exil lebende Intellektuelle 
sahen „besorgt den wachsenden Bildungsabstand zwischen der muslimischen Mehrheit und 
den in ihren Augen begünstigten Minoritäten“ (Kreiser & Neumann 2009:317). 
Als Sultan Abdülhamid II (1876–1909) nach scheinbar reformwilligem Beginn seiner 
Regierungszeit im Jahr 1878 das Parlament auflöste125, die Verfassung außer Kraft setzte und 
                                                 
123 Bozkurt (1996:62–71) stellt die Lage stellenweise so dar, als seien die Behauptungen von Benachteiligun-
gen christlicher Minderheiten vor und nach dem Erlass von 1856 nur Propaganda der ausländischen Mächte 
oder gründeten sich nur auf die üblichen Schikanen von Beamten, denen alle gleichermaßen unterworfen 
gewesen seien (vgl. Bozkurt 1996:68). Zutreffend daran ist wohl, dass es ab dem 19. Jahrhundert zuneh-
mend eine durch Bildung und Reichtum privilegierte Schicht von Christen gab. Die offensichtlichen recht-
lichen Benachteiligungen für Minderheiten, etwa beim Zeugenrecht vor Gericht, können dadurch aber nicht 
aufgewogen werden, dass sich reiche Christen gelegentlich den erforderlichen muslimischen Zeugen „kauf-
ten“. 
124 Auf Türkisch auch zitiert bei Bozkurt (1996:63) „Devlet bizi Yahudilerle beraber etti. Biz İslâm’ın üstün-
lüğüne razı idik.“ Als Originalquelle wird dort angegeben: Cevdet Paşa, Tezakir, Ankara 1986. 
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zu einem immer autoritäreren Regierungsstil überging, verschlechterte sich die Lage auch für 
die Christen zusehends. Unzufriedenheit über die wirtschaftliche Lage und kleinere Aufstände 
von Christen im Osten waren der Anlass für größere Massaker an Armeniern im Osten des 
Reiches in den Jahren 1894–96. 
Wie schon unter 2.3.4.2 erwähnt, führte die Revolution der sogenannten „Jungtürken“ 
gegen die autoritäre Herrschaft des Sultans und für die Wiedereinsetzung der Verfassung von 
1876 im Jahr 1908 zu kurzfristiger Hoffnung, dass Muslime und Christen gemeinsam eine 
neue Zeit herbeiführen könnten. Die weitere Entwicklung bewirkte allerdings eine eher isla-
misch-nationalistische Prägung der Bewegung. Ein Grund dafür war die Enttäuschung der 
Jungtürken über die Reaktion der Westmächte auf ihre konstitutionellen Reformen. Statt das 
neue Regime zu unterstützen, nutzten diese Länder die vermeintliche Schwächung des Osma-
nischen Reiches für ihre eigenen Interessen. Österreich-Ungarn annektierte nun auch offiziell 
Bosnien-Herzegowina. Bulgarien verleibte sich die seit 1876 autonome Region Ost-Rumelien 
ein und Kreta wurde mit Griechenland vereinigt (Zürcher 2007:103–104). Die Führer des 
„Komitees für Einheit und Fortschritt“, Enver, Talat und Cemal (alle drei trugen den osmani-
schen Ehrentitel Paşa) führten das Osmanische Reich an der Seite des Deutschen Reiches in 
den Ersten Weltkrieg. Bei Kriegseintritt rief der neue Sultan Mehmed V (1909–1918) alle 
Muslime zum Dschihad, zum religiös begründeten und unter bestimmten Bedingungen ver-
ordneten Krieg, auf. Während des Krieges versuchte Deutschland, dieses Motiv für die Soli-
darität der nichttürkischen Muslime fruchtbar zu machen (Kreiser & Neumann 2009:367–68). 
Die jungtürkische Bewegung, die noch 1908 Anlass zur Hoffnung auf ein neues Mitei-
nander von Muslimen und Christen gegeben hatte, war während des Weltkrieges verantwort-
lich für die Deportation und Ermordung von Hunderttausenden von Armeniern. Bei der Ein-
schätzung dieser schrecklichen Ereignisse gibt es bis heute unüberbrückbar scheinende 
Gegensätze zwischen türkischen und westlichen Historikern. Viele unabhängige Forscher 
schätzen aber die Ereignisse ab 1915 als den ersten Völkermord des 20. Jahrhunderts ein.126 
Einen guten Kurzüberblick über die Ereignisse und ihre unterschiedliche Interpretation gibt 
Zürcher (2007:114–117). Er nennt drei grundlegende Fragen zum Völkermord an den Arme-
niern (2007:115): War die Deportierung der Armenier aufgrund der Kooperation mancher 
armenischer Gruppen mit dem russischen Feind militärisch notwendig? Wie hoch liegt die 
                                                                                                                                                        
125 Die Zeit der konstitutionellen Monarchie im Osmanischen Reich ab 1876 wird oft als „Birinci Meşrutiyet“ 
[Erster Konstitutionalimus] bezeichnet, die Zeit ab Wiedereinsetzung der Verfassung im Jahr 1908 bis zum 
Ende des Osmanischen Reiches im Jahr 1922 als „İkinci Meşrutiyet‘ [Zweiter Konstitutionalismus]. 
126 Auf Deutsch z.B. der Armenienexperte Luchterhandt (2003). 
 Geschichtliche Hintergründe der Wahrnehmung von Christen in der heutigen Türkei 53 
Zahl der Opfer? War die Vernichtung der Armenier eine planvolle Aktion der osmanischen 
Regierung? 
Zürcher bemerkt zur ersten Frage zu Recht, dass Armenier aus allen Teilen des Landes 
deportiert wurden, dass also die militärische Notwendigkeit keinesfalls durchgängig gegeben 
war. Die Zahl der Opfer schätzt er auf 600 000 bis 800 000. Ein offizieller Regierungserlass 
zum Völkermord sei nicht nachzuweisen. Aufgrund der Quellenlage sieht Zürcher es jedoch 
als erwiesen an, dass eine Gruppe von Verantwortungsträgern innerhalb des „Komitees für 
Einheit und Fortschritt“ die Kriegssituation zu einer „Lösung der Armenierfrage” bewusst 
genutzt habe. Als Motivation sieht er einen „osmanischen islamischen Nationalismus” („Ot-
toman Muslim nationalism”, Zürcher 2007:117), der durch den schon erwähnten Zustrom von 
selbst traumatisierten Muslimen aus verloren gegangenen Reichsteilen gestärkt wurde. „Der 
Genozid war das Produkt eines reaktiven muslimischen Nationalismus, der die Jungtürken 
motivierte (Zürcher 2010:221).“127 
Der türkischstämmige Taner Akçam betont in seinen Studien noch pointierter die Absicht 
der von den Niederlagen in den Balkankriegen geradezu traumatisierten jungtürkischen Füh-
rung durch Vernichtung der Armenier „Anatolien, die letzte Zuflucht der Türken“ (Akçam 
2006:126; „Anatolia, the last refuge of the Turks“)128 zu sichern. Laut Akçam erfolgten nicht 
nur die Massaker aufgrund der Ereignisse des Ersten Weltkrieges, vielmehr habe die türkische 
Führung den osmanischen Eintritt in den Krieg als Gelegenheit gesehen, die Vernichtung der 
Armenier durchziehen zu können.129 Unabhängig davon, ob man den Begriff „Genozid“ ge-
brauche, sei das, was den Armeniern 1915 angetan wurde, „wohldurchdachte Regierungspoli-
tik“ gewesen, „die moralisch inakzeptabel“ sei (Akçam 2012:452). 
Führend beteiligt an den Massakern war die teşkilat-i mahsusa, eine Sondertruppe unter 
dem Kommando von Enver Paşa. Laut Zürcher ist die Aufarbeitung dieser Geschehnisse 
dadurch erschwert, dass alle Aufzeichnungen der teşkilat-i mahsusa vernichtet wurden und 
die des Komitees verloren gingen (Zürcher 2007:109–110.116).  
                                                 
127 „… the genocide was a product of the reactive Muslim nationalism that motivated the Young Turks.“ 
128 Ähnlich berichtet Cagaptay (2005:6), dass nach dem Verlust von Thessaloniki im Jahr 1912 eine Historio-
graphie entstand, die „Anatolien als die letzte Zuflucht sowie als unveränderliche Heimstätte von Türken 
und anderen osmanischen Muslimen“ [„Anatolia as a final refuge as well as the immutable homeland of 
Turks and other Ottoman Muslims“] propagierte. 
129 Ähnlich deutet Cagaptay 2005:9: „Das Komitee für Einheit und Forschritt nutzte die Kriegsumstände als 
eine ‚Gelegenheitsstruktur‘, um die Entfernung der Armenier aus diesen Gegenden [i.e. Ostanatolien und 
Zilizien] zu initiieren.“ [„The CPU used wartime circumstances as an ‚opportunity structure‘ to initiate the 
Armenians‘ removal from these areas.“]. Den Begriff „opportunity structure“ zitiert Cagaptay dabei aus 
Melson 1992:19. 
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2.4 Christen in der türkischen Republik 
2.4.1 Befreiungskrieg und Republikgründung 
2.4.1.1 Atatürk und die Jungtürken 
Die herausragende und prägende Gestalt für die Geschichte der Republik Türkei (so die offi-
zielle Staatsbezeichnung: Türkiye Cumhuriyeti) ist Mustafa Kemal (1881–1938), dem bei der 
Einführung von Nachnamen im Jahr 1934 vom türkischen Parlament, der Großen National-
versammlung, der Nachname „Atatürk“, Vater der Türken, verliehen wurde. Bis vor Kurzem 
war Kritik an Atatürk in der Türkei ein Tabuthema. Offiziell ist sein Andenken heute noch 
gesetzlich geschützt (Türkisches Strafgesetzbuch, Gesetz Nr. 5816). Erst seit die islamistische 
Adalet ve Kalkınma Partisi (AKP, „Partei für Gerechtigkeit und Entwicklung“), die seit Ende 
2002 an der Macht ist, ihre Herrschaft gefestigt hat, kann langsam auch offene Kritik an Ata-
türk geübt werden. Über Atatürk ist in der Türkei (mit den erwähnten Grenzen für die For-
schung) und auch im Westen ausführlich geschrieben worden.130 An dieser Stelle soll ledig-
lich herausgearbeitet werden, welche Rolle die Person Atatürk für die Wahrnehmung von 
Christen in der Türkei gespielt hat und spielt. 
Atatürk stammt aus der zur Zeit seiner Geburt und Jugend noch osmanischen Stadt Thes-
saloniki [auf Türkisch Selaniki], heute im mazedonischen Teil Griechenlands gelegen. Über 
seine Herkunft ist – in der Regel aus einer Atatürk feindlichen Gesinnung heraus – immer 
wieder spekuliert worden. Ihm wurde wiederholt „vorgeworfen“, von sabbatianischer Her-
kunft zu sein, also von den Anhängern des selbst ernannten jüdischen Messias Schabbtai Zvi 
abzustammen, der im Osmanischen Reich des 17. Jahrhunderts mit seinen Anhängern aus 
Zwang Muslim wurde, jüdische Gebräuche jedoch weiter pflegte.131 Neuerdings versucht ein 
türkischer Journalist, die Abstammung Atatürks von Armeniern aus Malatya im Osten der 
Türkei nachzuweisen.132 
Solche Behauptungen, wie sie auch sachlich zu bewerten sein mögen, sind vor allem des-
halb immer wieder aufgekommen, weil Atatürk bei vielen Muslimen als Feind des Islam gilt. 
                                                 
130 Aus Sicht von Zürcher (2007:371–372) ist das Werk von Andrew Mango (1999), Atatürk (688 Seiten), die 
umfassendste wissenschaftliche Biografie (mittlerweile in neuer Auflage 2011). Lange Zeit nahm diesen 
Platz Lord Kinross (1964. Neuste Auflage 2001), Atatürk: the Rebirth of a Nation (560 Seiten), ein. Auf 
Deutsch erschien 2011 vom Orientalisten und Turkologen Klaus Kreiser: Atatürk. Eine Biographie (mit 
336 Seiten recht kurz gehalten, aber trotzdem viele interessante Details aus Originalquellen). 
131 Nur als ein Beispiel vgl. http://sabetayistmustafakemalataturk.blogspot.com/. Der Titel der Webseite gibt 
schon das Programm: „Der Sabbatianer Mustafa Kemal Atatürk“. 
132 Vgl. den Artikel des durchaus sehr seriösen Menschenrechtsanwalts und Journalisten Orhan Kemal Cengiz 
„Was Atatürk an Armenian?“ in der Zeitung Today’s Zaman vom 23. August 2012, online: 
http://www.todayszaman.com/columnist/orhan-kemal-cengiz/was-ataturk-an-armenian_290227.html [Letz-
ter Zugriff: 15.01.2015], in dem er auf das in Arbeit befindliche Buch von Fatih Bayhan: From Mustafa to 
Kemal. Atatürk’s big secret hinweist. 
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Bei der Beschränkung des islamischen Einflusses hat aber Atatürk weder aus jüdischer noch 
aus christlicher Überzeugung gehandelt. Wie andere Führer in der jungtürkischen Bewegung 
sah er vielmehr den traditionellen Islam als hauptverantwortlich für den technologischen und 
zivilisatorischen Rückstand des Osmanischen Reiches. Die Lösung sah er in einer Ausrich-
tung auf den Westen durch Modernisierung und Säkularisierung, um sich gerade durch die 
Modernisierung gegenüber dem Westen zu behaupten und die türkische Unabhängigkeit si-
chern zu können. Atatürk war demzufolge (wie wir auch im Weiteren sehen werden) sicher-
lich kein Förderer des Christentums in der Türkei. 
Das offizielle Atatürkbild in der türkischen Gesellschaft baute vermutlich stark auf die 
autobiografischen Aufzeichnungen Atatürks (Zürcher 2010:124). Meist wird der frühe Mus-
tafa Kemal, der eine militärische Karriere einschlug und während des Ersten Weltkriegs zum 
General aufstieg, als Rivale des Führers der Jungtürken, Enver Paşa, dargestellt. Während 
Enver als hauptverantwortlich für den Untergang des Osmanischen Reiches gesehen wird, ist 
Mustafa Kemal der einsame Held der Wiederauferstehung der türkischen Nation. Zürcher 
weist jedoch in seinem Aufsatz „Atatürk as a Unionist“ (Zürcher 2010:124–135)133 sehr über-
zeugend die Kontinuität von der jungtürkischen Bewegung und ihrem „Komitee für Einheit 
und Fortschritt“ bis zu Atatürk nach.134 Demnach wurde nach der Weltkriegsniederlage vom 
weiter wirksamen Komitee nach einem Führer für den militärischen Widerstand gesucht. Der 
als General anerkannte, aber gleichzeitig in den entscheidenden Kriegsjahren wegen einer 
persönlich schlechten Beziehung zu Enver Paşa vom entscheidenden Geschehen eher unbelas-
tete Mustafa Kemal wurde für diese Position ausgewählt (Zürcher 2010:135). 
Diese Interpretation schmälert nicht die herausragenden Führungsqualitäten Atatürks, sie 
legt aber nahe, dass seine Vision für die neu zu gründende türkische Republik dem entspricht, 
was sich in den vorangegangenen Jahren als Richtung der jungtürkischen Bewegung heraus-
geschält hatte. Neben der Säkularisierung und Modernisierung war das vor allem die Festle-
gung auf einen türkischen Nationalismus und die Vision von einem unitaristischen, zentral 
geleiteten Staat.  
Hage (2007:53) bemerkt, die „Staatsideologie der Türken zielte im Geist der jungtürkischen Be-
wegung des 19. und frühen 20. Jahrhunderts auf einen Nationalstaat in ethnischer Homogenität 
(‚Türkismus‘), setzte also ˗ in radikalem Widerspruch zum alten osmanischen Millet-System ˗ zur 
Integration oder Verdrängung der Minderheiten an und zeigte sich darin im Blick auf seine Chris-
ten als durchaus erfolgreich.“ 
                                                 
133 Dieser Aufsatz wurde schon 2009 (Zürcher 2009) unter der Überschrift „Atatürk als Jungtürke“ („Atatürk 
as Young Turk“) separat veröffentlicht. 
134 Ähnlich auch Kieser: „Mustafa Kemals zivile und militärische Kader waren Unionisten und fast identisch 
mit den vorangegangenen von Talat, Enver und Cemal.“ (Kieser 2002:400 „Mustafa Kemal’s civil and mil-
itary cadre was Unionist and almost identical with the preceding one of Talat, Enver and Cemal.”). 
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Zürcher datiert konsequenterweise die „Jungtürkische Ära in der türkischen Geschichte“135 
auf 1908–1950, also bis zur Ablösung der Herrschaft der von Atatürk gegründeten Cumhu-
riyet Halk Partisi [Republikanische Volkspartei] durch die Demokrat Partisi [Demokratische 
Partei] im Jahr 1950. 
Kieser (2013:616) greift sogar noch weiter zurück und spricht von einem „mit Abdülha-
mid beginnenden und sich bis Mustafa Kemal fortsetzenden Prozess der Islamisierung und 
Turkifizierung“.136 Im Osmanischen Reich und der Türkischen Republik nahm der Anteil der 
Muslime im Laufe der Zeit immer stärker zu. 
2.4.1.2 Feindschaft gegenüber den Christen im Befreiungskrieg 
Die Niederlage des Osmanischen Reiches im Ersten Weltkrieg an der Seite des Deutschen 
Kaiserreiches hatte eine noch weitergehende Zerschlagung seines Herrschaftsgebietes zur 
Folge. Während die europäischen Teile des Reiches schon in den Balkankriegen vor dem 
Weltkrieg weitgehend aufgegeben werden mussten, führte das Kriegsende zu einem weitge-
henden Verlust der arabischsprachigen Gebiete des Reiches. Während die eigentlichen Führer 
der Türkei, die Jungtürken Enver Paşa und Talat Paşa, das Land verließen, um von außen den 
Widerstand zu organisieren, zeigte sich der in İstanbul bleibende Sultan Mehmed VI Vahded-
din (1918–1922) notgedrungen und aus Sorge um den Fortbestand der Dynastie kompromiss-
bereit gegenüber den Siegermächten. Der Frieden von Sèvres wurde am 10. August 1920 von 
der Sultanregierung unterzeichnet. Er war wie der fast gleichzeitige Frieden von Versailles 
von den Siegermächten diktiert worden. Geblieben wäre vom Osmanischen Reich nur noch 
„ein Rumpfstaat im Norden Kleinasiens mit Istanbul als seiner Hauptstadt“ (Zürcher 
2007:147).137 „Selbst der Besitz der alten Hauptstadt Istanbul war jederzeit widerrufbar“ 
(Kreiser & Neumann 2009:378). Ein unabhängiges Armenien sollte gegründet werden. Die 
ägäische Region um İzmir wäre Griechenland zugeschlagen worden. 
Ursprünglich waren Teile der Westtürkei dem Alliierten Italien versprochen gewesen. 
Die Briten sahen aber Griechenland als „Gegengewicht zu Frankreich und Italien“ (Zürcher 
2007:146)138. Auf Drängen der Briten wurde schon im Mai 1919 Griechenland die Besetzung 
von İzmir und der Umgebung erlaubt. Diese Besetzung durch eine weitere „christliche 
Macht“ führte zu einer ungeheuren Mobilisierung der bis dahin eher resignierten muslimi-
schen Bevölkerung des Landes: „Die griechische Besetzung von Izmir im Mai 1919 war ein 
                                                 
135 Zürcher 2007:91, Überschrift über Teil II: „The Young Turk Era in Turkish History“. 
136 „Abdülhamit’ten başlayarak Mustafa Kemal’e kadar uzanan bir Müslümanlaştırma ve Türkleştirme sü-
reci[nde]…“ 
137 „…a rump state in northern Asia Minor with Istanbul as its capital.“ 
138 „counterweight to France and Italy“. 
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Wendepunkt“139 (Zürcher 2007:139). Das Erleben, von „christlichen Mächten“ beinahe aus-
gelöscht worden zu sein, und der auf beiden Seiten von Brutalität bestimmte Befreiungskrieg 
(Zürcher 2007:163), prägt das Bewusstsein in der Türkei bis heute. 
Der von Mustafa Kemal organisierte Widerstand gegen den Vertrag von Sèvres und die 
griechische Invasion führten zum vollständigen Sieg über die griechischen Truppen durch die 
Rückeroberung von İzmir am 9. September 1922 und den Waffenstillstand von Mudanya am 
11. Oktober des gleichen Jahres. Mit diesem Sieg im Rücken und dem fehlenden Willen der 
Westmächte England und Frankreich, weiter zu kämpfen, konnten die Türken den Vertrag 
von Sèvres revidieren. Der neue Friedensvertrag von Lausanne legte im Juli 1923 die Grenzen 
der heutigen Türkei fest (lediglich die Provinz Hatay mit der Hauptstadt Antakya wurde erst 
später Teil der türkischen Republik). 
Wichtig für unsere Untersuchung ist, außer der bereits erwähnten Verfestigung der 
Wahrnehmung von Christen als Feinden, die Tatsache, dass im Vertrag von Lausanne auch 
die Rechte der nicht muslimischen Minderheiten in der dann am 29. Oktober 1923 gegründe-
ten Republik Türkei festgeschrieben wurden. Ihnen wurde in Art. 40 zugestanden, „kultische, 
schulische und soziale Institutionen zu betreiben“ (Kreiser & Neumann 2009:406), sowie die 
freie Ausübung ihres Gottesdienstes.140 Die verschiedenen Minderheiten werden im Vertrag 
nicht namentlich aufgelistet (Hage 2007:52). Die Türkei interpretiert aber die Bestimmungen 
von Lausanne so, dass nur Juden, gregorianische Armenier und orthodoxe Griechen (Kreiser 
& Neumann 2009:406) gemeint seien.141 Diese Auslegung hat die Situation der syrisch-
orthodoxen (aramäischen) Minderheit sowie noch kleinerer Gruppen wie der mit der katholi-
schen Kirche unierten Chaldäer oder der dyophysitischen Nestorianer in der Folgezeit zusätz-
lich erschwert.142 
Die türkische Seite hatte bei den Vertragsverhandlungen auch versucht, das griechisch-
orthodoxe Ökumenische Patriarchat von İstanbul, das als Quelle für Verrat in der Vergangen-
heit gesehen wurde, vollständig aufzuheben. Als Kompromiss einigte man sich darauf, einen 
neuen, in der Türkei geborenen Patriarchen als Gregor VII einzusetzen. Der Patriarch sollte in 
Zukunft immer ein türkischer Staatsbürger sein. Die aus dem Osmanischen Reich stammen-
                                                 
139 „… the Greek occupation of İzmir in May 1919 was a turning point.“ 
140 Zu mehr Einzelheiten über die Rechte der Minderheiten im Vertrag von Lausanne vgl. Herghelegiu 
2009:289–291. 
141 Der türkische Politologe Baskın Oran widerlegt sehr überzeugend die Rechtsauffassung, der Vertrag von 
Lausanne beziehe sich nur auf die genannten drei Gruppen, vgl. Oran 2010:69–72. 
142 Erst während der Abfassung dieses Kapitels hat zum ersten Mal ein türkisches Gericht den Aramäern der 
Türkei das Recht zugesprochen, wie die anderen Minderheiten ihre Kinder in der Muttersprache zu unter-
richten. Vgl. die Meldung von Sümeyra Tansel: Utandıran yasak bitti. Süryaniler anadilde eğitime başlıyor 
[Das beschämende Verbot gilt nicht mehr. Die Aramäer beginnen Ausbildung in der Muttersprache]. Onli-
ne-Ausgabe der Tageszeitung Taraf vom 10.08.2013 [http://www.taraf.com.tr/haber/utandiran-yasak-bitti-
suryaniler-anadilde-egitime.htm, letzter Zugriff: 15.01.2015]. 
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den besonderen Privilegien für dieses Amt wurden abgeschafft. Nach türkischer Interpretation 
hat der Führer der griechisch-orthodoxen Christen in der Türkei nicht mehr das Recht, den 
Titel „Ökumenischer Patriarch“ zu führen, sondern ist quasi nur noch „Bischof einer Lokal-
kirche“ (Herghelegiu 2009:291). Der Streit um den Titel „ökumenisch“ und die damit ver-
bundene besondere Ehrenstellung des Patriarchen auch außerhalb der Türkei, wird bis heute 
weitergeführt (Herghelegiu 2009:289–311). 
2.4.1.3 Bevölkerungsaustausch und Abnahme der Zahl von Christen 
Schon 1913, direkt nach den Balkankriegen, hatte die türkische Führung einen Bevölkerungs-
austausch mit Bulgarien vereinbart (Cagaptay 2005:8) und so mit der Turkifizierung Anatoli-
ens begonnen. Direkt vor der Unterschrift unter den Vertrag von Lausanne einigten sich die 
türkische Seite und Griechenland über einen noch umfassenderen Bevölkerungsaustausch. Bis 
Oktober 1924 siedelten rund 400.000 Türken aus Griechenland in die Türkei. 1,2 Millionen 
Griechen143 mussten ihre Heimat in der Türkei Richtung Griechenland verlassen, die meisten 
von ihnen aus der Ägäis, viele auch aus Ostthrakien und von der Schwarzmeerküste. Auch die 
türkischsprachigen Karamanlı, die zwar orthodoxe Christen waren, möglicherweise aber eth-
nische Türken (vgl. 2.3.1), mussten mit den Griechen das Land verlassen (Kreiser & 
Neumann 2009:406). Die griechische Bevölkerung İstanbuls war von der Umsiedlungsaktion 
ausgenommen. Wenn man aber bedenkt, dass bereits im Krieg und bei den Massakern wäh-
rend des Krieges 600.000 bis 800.000 Armenier und 300.000 Griechen (so jedenfalls die 
Schätzung von Zürcher 2007:163) gestorben waren, kann man erahnen, wie rapide die Zahl 
der Christen in der Resttürkei gesunken war. Zürcher spricht allerdings auch von 2,5 Millio-
nen anatolischen Muslimen, die im Ersten Weltkrieg und im anschließenden Befreiungskrieg 
ihr Leben ließen (:163). 
Vorausgreifend sei schon erwähnt, dass nach antigriechischen Ausschreitungen im Sep-
tember 1955 (Zürcher 2007:230–231) viele der noch in İstanbul gebliebenen Griechen das 
Land verließen. Die Zahl der Christen hat auch danach kontinuierlich abgenommen, zudem zu 
den Arbeitsmigranten, die seit Anfang der 1960er Jahre die Türkei verließen, auch Christen 
aus der Türkei gehörten. Neumann resümiert: „In meist von staatlichen Unterdrückungs- oder 
Zwangsmaßnahmen ausgelösten Schüben haben in der Folge die meisten der autochthonen 
Nichtmuslime das Land verlassen …“ (Neumann 2013:13).144 
                                                 
143 Zürcher (2007:164) nennt 900 000 Griechen für den Bevölkerungsaustausch, bemerkt aber, dass viele ande-
re schon vorher aus Anatolien geflohen waren. 
144 Vgl. auch speziell zu der Auswanderung vieler syrisch-orthodoxer Christen die Studien von Kai Merten 
(1997). 
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Für die Zahl der Christen in der heutigen Türkei gibt es nur ungefähre Angaben. Der Be-
richt des State Department der USA über die Lage der Religionsfreiheit in der Türkei 2013 
(United States Department of State 2013:2) geht von 90 000 orthodoxen Armeniern, 25 000 
römisch-katholischen Menschen, 20 000 syrisch-orthodoxen Christen, 15 000 Russisch-
Orthodoxen, 3 000 chaldäischen Christen aus dem Iran und 2 500 Griechisch-Orthodoxen aus. 
30 000 von diesen Armeniern sind illegale Arbeiter aus Armenien, die Mehrzahl der Katholi-
ken und fast alle Russisch-Orthodoxen sind in der Türkei wohnende Ausländer, die meisten 
der chaldäischen Christen kürzlich zugewanderte Flüchtlinge aus dem Irak. Die Zahl der 
Christen mit türkischer Staatsangehörigkeit dürfte demnach heute bei 100 000 bis 120 000 
liegen145, also bei nur ca. 0,15% der fast 78 Millionen Einwohner. Zürcher nennt für Anatoli-
en (İstanbul und Thrakien nicht inbegriffen) einen muslimischen Bevölkerungsanteil von 80% 
zu Beginn des Ersten Weltkriegs und von 98% schon 1923 (Zürcher 2007:164).146 
Mit der Vertreibung der griechischen Bevölkerung kam eine Entwicklung zu einem ge-
wissen Abschluss (vgl. für den Anfang besonders 2.3.5.2), die Zürcher wohl zu Recht als ent-
scheidend für das Verständnis der heutigen Türkei betrachtet: 
„… man kann die moderne Türkei nicht angemessen verstehen, ohne sowohl die Massenauswan-
derung (und die Deportation) von Muslimen aus dem Balkan und dem Kaukasus, als auch den 
armenischen Völkermord von 1915 und die Vertreibung der Griechisch-orthodoxen zu berück-
sichtigen. Zusammen erzeugten diese Prozesse das Anatolien, das wir heute kennen (Zürcher 
2010:x).“147 
2.4.1.4 Christliche Mission nach dem Befreiungskrieg 
Hugh Grayson Johnson (1975:46–55) gibt einen guten Einblick in die Diskussion innerhalb 
des ABCFM während des Krieges und zu Beginn der Republik über Pro und Kontra einer 
Fortführung der Missionsarbeit in der Türkei. Missionare hatten gehofft, dass bei den Ver-
handlungen zum Vertrag von Lausanne ähnliche Rechte für die Ausländer wie in den Kapitu-
lationen zugesagt werden würden. Die Kapitulationen waren zu Anfang des Krieges vom Os-
manischen Reich einseitig aufgekündigt worden. Zu einer Neuauflage kam es jedoch nicht. 
Allerdings sagte der Verhandlungsführer der türkischen Seite İsmet (späterer Nachname 
İnönü) in mehreren Noten sowohl den Amerikanern als auch den Engländern, Franzosen und 
                                                 
145 Ähnlich auch Hofmann (2007:156), die von „höchsten [sic!] noch 120.000 indigenen Christen“ spricht. 
146 Wie schon in Fußnote 108 erläutert, scheinen exakte Bevölkerungsangaben für das Osmanische Reich bis 
zum Ersten Weltkrieg nicht vorzuliegen. Cagaptay (2005:6) geht im Unterschied zu Zürcher von rund 25% 
Christen in Anatolien in 1913 aus. 
147 „… one cannot understand modern Turkey adequately without taking into account both the mass migration 
(and deportation) of Muslims from the Balkans and the Caucasus, the Armenian genocide of 1915 and the 
expulsion of the Greek orthodox. Together these processes produced the Anatolia that we know today.” 
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Italienern zu, den Fortbestand von Schulen, Sozialarbeit und medizinischer Arbeit zu garan-
tieren (Johnson 1975:51).148 
Das ABCFM und andere Missionen entschieden sich für eine Fortführung ihrer Arbeit. 
Sie nahmen dabei in Kauf, dass religiöser Unterricht laut türkischem Gesetz an ihren Schulen 
nicht erlaubt sein würde. Die mittlerweile aufgehobenen Kapitulationen hatten dafür Aus-
nahmen gestattet (Johnson 1975:53). Es scheint, dass es manchen Missionaren deshalb nicht 
schwer fiel, diese Einschränkungen in Kauf zu nehmen, weil es in den großen Missionsgesell-
schaften unabhängig von der Entwicklung in der Türkei zu einer stärkeren Betonung des 
christlichen Zeugnisses durch praktischen Dienst gekommen war (Johnson 1975:55). Für 
manche Missionare hatte der evangelistische Aufruf zur Bekehrung nicht mehr unbedingt die 
oberste Priorität, andere fügten sich in der Hoffnung auf spätere Möglichkeiten direkter Evan-
gelisation.149 
Trotzdem kam es in der Folgezeit immer wieder zu Vorwürfen von Proselytismus an 
christlichen Schulen und in christlichen Krankenhäusern. Einige Einrichtungen wurden auf-
grund solcher Vorwürfe geschlossen (Johnson 1975:132–164). Ein bekanntes Beispiel für 
einen solchen Fall ist die Schließung der Missionsschule in Bursa wegen der Bekehrung von 
vier muslimischen Mädchen zum christlichen Glauben (Johnson 1975:143–147). Eine türki-
sche Lehrerin an der Schule hatte vermutlich aus persönlichen Rachegefühlen heraus Anzeige 
erstattet. In anderen Fällen in den 1930er Jahren führten Konversionen von Muslimen zum 
Christentum zur Ausweisung von missionarisch tätigen Ausländern (Cagaptay 2005:138–
139).150 
Im Hintergrund dieser Konflikte standen große Unterschiede zwischen dem, was Missio-
nare unter Religionsfreiheit verstanden, und dem Verständnis der Regierung von Laizismus. 
Die Missionare akzeptierten den Verzicht auf „Indoktrinierung“ im Unterricht, verteidigten 
aber ihr Recht, mit Schülern persönlich über ihren Glauben sprechen zu dürfen (Johnson 
1975:123–124). 
Andere ernsthafte Auseinandersetzungen gab es aus kulturellen Gründen, die zeigen, wie 
sensibel das Ehrgefühl in der jungen türkischen Nation auch in Zukunft sein sollte. Über ein 
                                                 
148 Johnson (1975:331–334) gibt im Anhang auch den englischen Wortlaut dieser Schreiben wieder, im Falle 
der Note an die Amerikaner sogar das Original in osmanischer Schrift. 
149 Vgl. Nilson Fyfe (2005:57), die über ihren Vater Paul Nilson schreibt, der als amerikanischer Missionar 
und Schulleiter von den 1920er bis in die 1960er Jahre hinein an verschiedenen Missionsschulen in der 
Türkei arbeitete: „… er war gezwungen, seinen evangelistischen Eifer dahin umzulenken, in seinen Studen-
ten starken moralischen Charakter aufzubauen. Er verlor jedoch nie die Hoffnung, dass die Zeit kommen 
werde, wenn er öffentlich das Christentum predigen könnte.“ [„… he was forced to channel his evangelistic 
zeal into building strong moral character in his students, but never lost hope that the time would come when 
he could openly teach Christianity.“]. 
150 Für andere Beispiele von vorsichtig unternommenen Missionsbemühungen und strengen Reaktionen von 
offizieller Seite Nilson Fyfe 2005:75–76. 
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Dia von drei Männern und einem Esel, das ein Professor des Robert College in İstanbul einer 
Besuchergruppe gezeigt hatte, gab es schon 1924 in den türkischen Medien und bis in höchste 
Kreise hinein, tiefe Empörung, weil es so verstanden wurde, dass der Professor Esel und Tür-
ken auf dem Bild gleichgesetzt habe (Johnson 1975:165–178). 
Die Beschränkungen des islamischen Einflusses auf das öffentliche Leben, von denen un-
ter 2.4.2 zu sprechen sein wird, bedeuteten keinesfalls größere Freiheit für die christliche Mis-
sion. Vielmehr stand die türkische Führung der frühen Republik auch aus grundsätzlich reli-
gionskritischer Haltung gegen die Christen im Lande (Cagaptay 2005:137–138). Wie stark 
das Misstrauen gegen jeden christlichen Einfluss auch zur Regierungszeit Atatürks und kurz 
danach war,151 zeigen die starken Proteste von religiösen Türken gegen die Veröffentlichung 
einer türkischen Ausgabe der weitgehend von westlichen Orientalisten verfassten Encyclope-
dia of Islam. Es wurde geargwöhnt, die Enzyklopädie sei „das Werk christlicher Missionare, 
das zum Teil darauf abziele, Missionare in ihren Bemühungen zu unterstützen, und zum Teil 
darauf, die Grundlage des islamischen Glaubens zu untergraben“152 (Lewis 2002:417). 
2.4.2 Die türkische Republik bis 1950 
Für die Wahrnehmung von Christen waren auch zwei ideologische Ziele erheblich, die Ata-
türk und seine Mitarbeiter für die offiziell am 29. Oktober 1923 gegründete Republik Türkei 
vorgaben: der Nationalismus und die damit verbunden Türkisierung sowie der Laizismus. 
2.4.2.1 Nationalismus und Türkisierung 
Wie schon oben ausgeführt (vgl. 2.3.5.4 und 2.4.1.1) führte die Entwicklung in der jungtürki-
schen Bewegung und ihre Fortsetzung durch Atatürk zur Vision von einem „Nationalstaat in 
ethnischer Homogenität (‚Türkismus‘)“ (Hage 2007:53). 
Anstelle des auf der Herrschaft des Islam basierenden Osmanischen Reiches sollte die 
neue Republik auf die türkische Nation aufgebaut werden. Der Versuch, die Bedeutung des 
türkischen Volkes herauszustellen, führte unter ausdrücklicher Förderung Atatürks zu abstru-
sen, pseudowissenschaftlichen Theorien, wie die der Türk Tarih Tezi [Türkische Geschichts-
these],153 derzufolge alle großen Zivilisationen der Menschheit auf ein urtürkisches Volk, das 
zudem von weißen Ariern in Zentralasien abstamme, zurückzuführen seien (Zürcher 
                                                 
151 Eine kompakte, aber sehr informative Zusammenfassung zur kemalistischen Politik gegenüber Christen zu 
Atatürks Lebzeiten bietet Cagaptay (2005:124–139). Als Hauptgegner wurden die Armenier betrachtet, 
Griechen waren besser angesehen. 
152 „… the work of Christian missionaries, aimed partly at assisting missionaries in their endeavours and partly 
at undermining the basis of the Muslim faith.“ 
153 Die Bestandteile dieser Theorie wurden von einer Kommission von Wissenschaftlern zuerst 1930 vorge-
stellt (vgl. Türk Tarih Heyeti 1930) und dienten als Grundlage für ein vierbändiges Schulbuch, mit dem von 
1931–39 in türkischen Gymnasien Geschichtsunterricht erteilt wurde. 
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2007:191)154 und der Güneş Dil Teorisi [Sonnensprache-Theorie], nach der alle Sprachen aus 
einer urtürkischen Sprache entstanden sein sollen (Zürcher 2007:190 und ausführlich in Laut 
2000). Die Sonnensprache-Theorie wurde unmittelbar nach Atatürks Tod im Jahr 1938 still-
schweigend fallengelassen. Beide Theorien wurden aber nie offiziell widerrufen und übten 
daher noch bis in die 1980er Jahre hinein Einfluss auf Einzelheiten der offiziellen Geschichts-
schreibung aus (Copeaux 2006:73–75).155  
Auch Zürcher sieht – wohl zu Recht – im Nationalismus eine Fortsetzung der jungtürki-
schen Ideologie: 
„Die autoritären nationalistischen Phasen sowohl der unionistischen als auch der kemalistischen 
Ären wurden auch Zeugen der brutalen Unterdrückung von Minderheiten: im ersten Fall der Ar-
menier, im zweiten der Kurden (Zürcher 2007:172).“156 
Zwar wurde die rechtliche Gleichstellung der christlichen Minderheiten garantiert, jedoch 
„nahm in mancher Hinsicht die Teilhabe von Nichtmuslimen am öffentlichen Leben der Tür-
kei in Wirklichkeit ab“157 (Lewis 2002:357).158 Hage schreibt sogar von „katastrophalen Kon-
sequenzen für die christlichen Kirchen, deren Situation in keinem anderen Nachfolgestaat des 
Osmanischen Reiches schwieriger ist“ (Hage 2007:53). 
Cagaptay beobachtet sehr treffend „drei Bereiche von Türkischsein“ (Cagaptay 
2005:159)159 im Kemalismus. Laut Verfassung von 1924 wurde territorial definiert: Türke 
ist, wer in der Türkei lebt. Bis in offizielle Dokumente hinein war aber eine religiöse Definiti-
on anzutreffen. In diesem Sinne „waren alle Muslime in der Türkei potentielle Türken“ 
(:159).160 Sie mussten aber bereit sein, sich in die türkische Nation hinein assimilieren zu las-
sen. In der täglichen Praxis des kemalistischen Staates galt die noch enger gefasste ethno-
religiöse Definition, die nur die ethnischen Türken als eigentliche Träger des Staates sah. 
Wenn man diese drei Definitionen von Türkischsein als konzentrische Kreise darstellt, lässt 
sich feststellen, dass der Kemalismus den Staatsbürgern umso mehr Vertrauen entgegenbrach-
te, je näher sie zum ethnisch türkischen Zentrum positioniert waren (:160). 
                                                 
154 Ausführlich zeigt Ceren Arkman in seiner Dissertation (Arkman 2006) auf, wie die Geschichtstheorie von 
politischem Interesse und einem „romantischen Nationalismus“ (romantik milliyetçilik) geleitet worden sei. 
155 Cagaptay 2005:107–108 weist etwa darauf hin, dass der Einfluss der Geschichtsthese Kemalisten darin 
bestärkte, die Kurden nicht als eigenständige Nation zu betrachten. 
156 „The authoritarian nationalist phases of both the Unionist and the Kemalist eras also witnessed the brutal 
suppression of minority communities: the Armenians in the first case, the Kurds in the second.“ 
157 „In some respects the participation of non-Muslims in the public life of Turkey actually decreased …” 
158 Gerade Maßnahmen wie die Vermögensabgabe von 1942 (vgl. 2.4.3.2) zeigen, dass die Christen aber zu-
mindest noch eine gewisse Zeit als einflussreich und daher gefährlich empfunden wurde. 
159 „[T]hree zones of Turkishness“ 
160 „… all Muslims in Turkey were potential Turks.“ 
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2.4.2.2 Laizismus 
Mustafa Kemal, der spätere Atatürk, leitete bald nach Gründung der türkischen Republik re-
volutionäre Schritte ein, die die Türkei von der islamischen Welt und von ihrem islamischen 
Erbe trennen sollten. Dabei hatte es innerhalb der jungtürkischen Bewegung und vor allem 
auch im Krieg gegen die „christlichen” Feinde Ansätze für ein „religiöses Erwachen“ [„reli-
gious revival“] (Lewis 2002:403) gegeben. Lewis (2002:403-404) vermutet, dass die bittere 
Feindschaft der religiösen Autoritäten in İstanbul gegen die in Anatolien befindlichen Natio-
nalisten unter Mustafa Kemal in der Zeit kurz nach dem Ersten Weltkrieg eine enge Verbin-
dung zwischen Religion und Nation, wie sie später in der Türkisch-Islamischen Synthese an-
gestrebt wurde, damals unmöglich machte. 
Zu den Gesetzen, die ausdrücklich den neuen Staat und die türkische Gesellschaft von ei-
ner religiösen Grundlage lösen sollten, gehörten die Abschaffung des Kalifats (1924), die 
Schließung islamischer Derwischorden, das Verbot traditioneller Kopfbedeckungen, die Ka-
lenderreform (jeweils 1925), die Einführung der Zivilehe und des europäischen Kalenders 
(1926) sowie die Ersetzung des arabischen durch ein lateinisches Alphabet im Jahr 1928 
(Kreiser & Neumann 2009:394–395).161 Insbesondere die von der Regierung verordnete und 
in wenigen Monaten durchgesetzte Einführung des lateinischen Alphabets stellte eine bei-
spiellose revolutionäre Zäsur dar, indem sie die lesende Bevölkerung von ihrer kulturellen 
und religiösen Vergangenheit abschnitt. 
Während die Verfassung von 1923 den Islam noch als Staatsreligion bezeichnete, wurde 
dieser Passus 1928 „fast unbemerkt” (Kreiser & Neumann 2009:411) gestrichen. Der kemalis-
tische Laizismus bedeutete jedoch „nicht so sehr Trennung von Staat und Religion, als viel-
mehr staatliche Kontrolle der Religion”162 (Zürcher 2007:187).163 Nachdem im Osmanischen 
Reich die eigentliche religiöse Autorität der als Şeyhülislam [Scheich des Islam] bezeichnete 
Mufti von İstanbul gewesen war, wurde in der Republik das Diyanet İşleri Reisliği [Präsidium 
für Religiöse Angelegenheiten] (seit 1950 in modernem Türkisch als Diyanet İşleri Başkan-
lığı bezeichnet), eine direkt dem Ministerpräsidenten unterstellte Behörde, zum staatlichen 
Arm, der das religiöse Leben steuern und kontrollieren sollte (Erdem 2008, Adanali 2008).164 
Das „Diyanet“ ersetzte am 3. April 1924, also am Tag der Abschaffung des Kalifats, das von 
der Nationalen Volksversammlung in Ankara am 3. Mai 1920 als das für Religion zuständige 
Ministerium eingesetzte Şer'iye ve Avkaf Vezareti [Ministerium für Religiöse Angelegenhei-
                                                 
161 Vgl. für die Stufen der laizistischen Revolution Atatürks auch Spuler-Stegemann 2010:224–226. 
162 „… not so much separation of state and religion as state control of religion.“ 
163 Vgl. zu den Hintergründen der starken staatlichen Kontrolle des Islam Ağuiçenoğlu (2012:565–566). 
164 Vgl. zur umstrittenen Stellung des Diyanet auch Gorzewski (2010). 
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ten und Stiftungen] (Erdem 2008:206). Parallel dazu hatte für die osmanische Regierung in 
İstanbul noch bis 1922, bis zur Absetzung des Sultans, Mehmed Nuri Efendi als letzter Şeyhü-
lislam amtiert. 
Alle Imame, d.h. die Vorbeter der Moscheen, sind heute Angestellte des Diyanet. Laut 
Erdem 2008:212 waren das zum Zeitpunkt seiner Schrift „85 000 Angestellte in 77 800 Mo-
scheen in der Türkei und im Ausland“165. Sie werden vom Staat bezahlt. Während in der Ver-
gangenheit das Diyanet oft Instrument war, radikale islamische Strömungen zu unterbinden, 
mehren sich heute vor allen von Aleviten Klagen darüber, dass es einseitig einen sunnitischen 
Islam fördert.166 
Im Türkischen wird der aus dem Französischen (laïcité) abgeleitete Begriff laiklik [Lai-
zismus oder Laizität] für ein politisches System verwendet, in dem Politik und Religion klar 
getrennt sind. Manchmal werden die Begriffe laizistisch und säkular austauschbar gebraucht, 
oft bezeichnet aber säkular eine im Vergleich zu laizistisch gemäßigtere Variante. Deutsch-
land etwa wird sich trotz Religionsunterricht in den Schulen und Einzug der Kirchensteuer 
durch staatliche Stellen als säkular bezeichnen. Im per Verfassung als „laizistische Republik“ 
[republique laïque] definierten Frankreich wäre eine solche staatliche Unterstützung für Kir-
chen dagegen nicht denkbar.  
Mit dem Begriffsfeld Säkularisierung/Säkularismus/Säkularität werden in der Regel sozi-
ologische Prozesse im Zusammenhang mit dem Rückzug der Religion aus dem öffentlichen 
Leben bezeichnet. Die Terminologie ist auch in der Forschung über die Türkei nicht immer 
eindeutig und konsequent.167 
2.4.2.3 Widerstand gegen Atatürks Revolution 
Schon in den Anfangsjahren der türkischen Republik flammte immer wieder Widerstand auf 
gegen den Kurs von Mustafa Kemal. Die Konflikte, die in dieser Phase deutlich wurden, und 
die sie tragenden ideologischen Prämissen ziehen sich zum Teil bis heute durch die Geschich-
te der Türkei, wenn auch in wechselnden Konstellationen und Graden. Mustafa Kemal hat 
manchmal mit Diplomatie dann wieder mit Härte auf Abweichungen von seiner Linie reagiert 
und bis zu seinem Tode die neue Republik fast unbeschränkt beherrscht und geformt. 
                                                 
165 „85,000 employees in 77,800 mosques in Turkey and abroad“ 
166 Laut Hüseyin Ağuiçenoğlu, selbst Alevit und mit führend in der Alevitenforschung, hatte das Diyanet zwar 
ursprünglich das Ziel, „die Religion in einen domestizierten Staatsislam zu transformieren”. Heute dienten 
jedoch „die öffentlich-bürokratischen Mechanismen […] umgekehrt als Einlasspforten für eine Infiltration 
der staatlichen Strukturen durch den politischen Islam.” Das Diyanet versuche „andere Glaubensrichtungen 
… zu sunnisieren” (2012:566). 
167 Ağuiçenoğlu (2012:560–566) fasst Grundsatzfragen zum Laizismus und die spezielle Entwicklung der 
Türkei in aller Kürze hervorragend zusammen. 
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Schon im Jahr 1924 war es zu einer Abspaltung von Mustafa Kemals Partei gekommen. 
Die Abweichler unter Hüseyin Rauf gründeten die Terakkiperver Cumhuriyet Fırkası [Pro-
gressive Republikanische Partei], die im Gegensatz zu dem radikalen Kurs Atatürks einen 
gemäßigten Liberalismus westeuropäischer Prägung vertrat (Zürcher 2007:168). 1925 kam es 
zum berühmten Scheich-Said-Aufstand im Norden von Diyarbakır. Die Kurden hatten im 
Ersten Weltkrieg an der Seite der Türken gegen die christlichen Eindringlinge gekämpft. Vie-
le waren jedoch von dem türkisch-nationalistischen und laizistischen Kurs Atatürks enttäuscht 
(Zürcher 2007:169–172). Der Aufstand wurde mit Militärgewalt niedergekämpft.168 
Einen religiös motivierten Versuch einer Gegenrevolte gegen die jungtürkische Revoluti-
on hatte es schon 1909 gegeben. Auch nach Gründung der Republik gab es Widerstand gegen 
Mustafa Kemal aus religiösen Gründen, der ebenfalls schnell unterdrückt wurde. 1926 wurde 
unter dem Vorwand einer Verschwörung gegen Mustafa Kemal ein Großteil der liberalen 
Opposition ausgeschaltet (Zürcher 2007:174). Wenn man noch die zaghaften Anfänge von 
sozialistischem Gedankengut hinzurechnet (die erste sozialistische Partei entstand schon 
1910, Zürcher 2007:102), waren damit die Linien vorgezeichnet, entlang derer sich der politi-
sche Kampf in den folgenden Jahrzehnten abspielen sollte. 
2.4.3 Gesellschaft und Christen in der Türkei 1950–2002 
2.4.3.1 Politische Entwicklungen 
Schon 1946 war nach den Jahren der Einparteienherrschaft der kemalistischen Partei Cumhu-
riyetçi Halk Partisi (CHP – Republikanische Volkspartei) der Startschuss für ein Mehrpartei-
ensystem gegeben worden. Aus der ersten allgemeinen Wahl nach dieser Entscheidung im 
Jahr 1950 ging die Demokrat Partisi (DP – Demokratische Partei) unter Führung von Adnan 
Menderes (1899–1961) als eindeutiger Sieger hervor. Während die CHP die Partei der staats-
tragenden Eliten blieb, vertrat die DP vor allem die Mehrheit der ländlichen Bevölkerung. Es 
kam zu einer vorsichtigen Reislamisierung des öffentlichen Lebens. Auch dieser Gegensatz 
zwischen eher konservativ-religiöser anatolischer Bevölkerung und den städtischen Eliten 
setzte sich bis heute in der Türkei fort. Turgut Özal, Ministerpräsident von 1983 bis 1989 und 
Staatspräsident von 1989 bis 1993, konnte später die konservative Wählerschaft ähnlich an 
sich binden. Ab 2002 gelang dasselbe der AKP und dem Ministerpräsidenten (seit 2003) und 
heutigen Staatspräsidenten (seit 2014) Recep Tayyip Erdoğan. 
                                                 
168 Über das Entstehen eines kurdischen Nationalismus in der Konfrontation mit dem Kemalismus vgl. Cagap-
tay 2005:105–113. 
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Nach weiteren Wahlsiegen von Menderes in 1954 und 1957 kam es am 27. Mai 1960 zu 
einem Militärputsch gegen seine Regierung. Menderes und anderen führenden Männern wur-
de der Prozess gemacht. Das Todesurteil gegen den ehemaligen Ministerpräsidenten wurde 
am 17. September 1962 vollstreckt. Heute gilt Menderes als rehabilitiert. Je nach politischer 
Einstellung wird jedoch stärker sein zu autoritärer Führungsstil betont oder die Weigerung des 
„tiefen Staates“, eine demokratische Umwälzung der Verhältnisse zuzulassen. 
Die folgenden unruhigen Jahrzehnte sahen schon fast mit einer gewissen Regelmäßigkeit 
die Einmischung des Militärs, das sich als Wächter der Republik verstand, in die Politik. 1971 
stürzte das Militär die Regierung und verhängte kurzzeitig den Ausnahmezustand, 1980 über-
nahm General Kenan Evren nach einem weiteren Putsch die Macht, 1997 schließlich zwang 
wiederum die Militärführung die Regierung des islamistischen Ministerpräsidenten Necmettin 
Erbakan zum Rücktritt. Die Tradition des politischen Eingreifens des Militärs geht ohne 
Zweifel mindestens bis zur jungtürkischen Revolution von 1908 zurück. Bis vor einigen Jah-
ren galt: „Eine durch Tradition gewachsene und durch Gesetze abgesicherte Autonomie des 
militärischen Apparats bildet die Voraussetzung für sein starkes Gewicht in Politik und Ge-
sellschaft“ (Kreiser & Neumann 2009:442). 
Die Jahre seit 1960 waren in der Türkei geprägt durch zum Teil gewaltsame Kämpfe zwi-
schen rechts- und linksradikalen Gruppen und durch den wiederholten Versuch, den politi-
schen Islam zurückzudrängen. Oft waren Regierungen nur sehr kurzlebig. Seit dem Regie-
rungsantritt Turgut Özals im Jahr 1983 erlebte die Türkei einen langsamen wirtschaftlichen 
Aufschwung. Manche strukturellen Probleme konnten jedoch nicht gelöst werden, und die 
Inflationsrate war chronisch hoch. Seit Anfang der 1980er Jahre forderte der bewaffnete 
Kampf um mehr Rechte für Kurden unter Führung der mit terroristischen Methoden operie-
renden Partiya Karkerên Kurdistan (PKK – Kurdische Arbeiterpartei) im Osten der Türkei 
sowie teilweise überharte Reaktionen der Regierung viele Todesopfer. 
2.4.3.2 Entwicklungen unter den Christen in der Türkei 
Die Zahl der Christen hat in diesem Zeitraum (vgl. 2.4.1.3) kontinuierlich weiter abgenom-
men. Nicht immer war unmittelbare religiöse Verfolgung der Anlass für die Abwanderung 
von Christen. Aber das Gefühl, keine Zukunft in der Türkei zu haben, war sicherlich von der 
offiziellen Turkifizierungspolitik und auch von der durch starke Vorurteile gegenüber Chris-
ten bestimmten öffentlichen Meinung mit verursacht. 
Zwei besonders markante Beispiele zeigen, wie auch von staatlicher Seite starker Druck 
auf christliche Minderheiten ausgeübt wurde. Obwohl die Türkei während des Zweiten Welt-
kriegs bis kurz vor dessen Ende neutral blieb, war sie natürlich trotzdem wirtschaftlich beein-
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trächtigt. Im November 1942 wurde das Gesetz Nr. 4305 über eine extrem hohe Vermögens-
abgabe [varlık vergisi] verabschiedet. Dieses Gesetz wurde fast ausschließlich auf vermögen-
de Christen und Juden angewandt und führte im Ergebnis zur Enteignung und zur Zwangsar-
beit von vielen Angehörigen dieser Minderheiten. Zahlreiche Christen und Juden entschieden 
sich in dieser Phase auch für die Auswanderung aus der Türkei (Aktar 2012:241–243; Bilge 
2012:83–84). Aktar schildert nicht nur die Folgen der Vermögensabgabe, sondern zeigt auch, 
wie schon seit der Republikgründung aufgrund der Turkifizierungspolitik der sowieso schon 
sehr geschrumpfte Anteil der nicht-muslimischen Bevölkerung von 2,78% in 1927 auf 1,08% 
in 1955 noch vor den Ausschreitungen dieses Jahres zurückging (vgl. Tabelle 8, Aktar 
2012:243). 
Am 8. Mai 1974 wurde in letzter Instanz ein Urteil von 1971 bestätigt, das allen Erwerb 
von Besitz seitens der Minderheitenstiftungen nach 1936 für nichtig erklärte. Durch diese sehr 
willkürliche Rechtsprechung wurden praktisch zahlreiche im Besitz solcher Stiftungen befind-
liche Immobilien enteignet. Erst ab 2007 hat die AKP-Regierung angefangen, einige dieser 
enteigneten Gebäude zurückzugeben.169 Dieser Prozess geht aber nur unvollständig und 
schleppend voran.170 
Durch fehlende Bestimmungen oder durch Auslegungen bestehender Gesetze zuunguns-
ten von Christen wurde lange Zeit zusätzlich Druck aufgebaut. Erst im Jahr 2004 wurde durch 
eine Gesetzesänderung des Vereinsrechts (Art. 5253) die Gründung von Vereinen mit religiö-
ser Zielsetzung ermöglicht.171 Bis dahin war es (abgesehen von den Stiftungen der alten Min-
derheiten) für Kirchengemeinden gesetzlich nicht möglich, sich als eigene juristische Person 
zu konstituieren. Im Jahr 2003 wurde im Zuge der Gesetzesanpassung an die Europäische 
Union in der Bauverordnung (Nr. 3194), die bisher nur von „Moschee“ sprach, der Begriff 
„Moschee“ [camii] in die umfassendere Bezeichnung „Anbetungsstätte“ [ibadethane] geän-
                                                 
169 Vgl. http://www.istanbulermenivakiflari.org/tr/azinlik-vakiflari/kronoloji/8 [Letzter Zugriff: 15.01.2015]. 
Die Webseite www.istanbulermenivakiflari.org bietet, weitgehend von der Hrant-Dink-Stiftung finanzierte, 
ausgezeichnete Studien und Auflistungen zu zahlreichen Aspekten von Enteignung und Rückgabe des Be-
sitzes der armenischen Stiftungen. 
170 Am 24.07.2013 veröffentlichte die türkische Tageszeitung Taraf in ihrer Online-Ausgabe eine Erklärung 
von Vertretern der Minderheitenstiftungen. Demzufolge wurden bis zum Zeitpunkt der Erklärung erst 16% 
der Anträge auf Rückgabe positiv beschieden. Da in einigen Monaten eine vom Gesetz gesetzte Frist ablau-
fe, würden wohl maximal 25% des enteigneten Besitzes zurückgegeben (bzw. entschädigt) werden (vgl. 
Taraf, 24.07.2013, Art. „Azınlıklara yüzde 16’lik adalet” [16 Prozent Gerechtigkeit für die Minderheiten], 
http://taraf.com.tr/haber/azinliklara-yuzde-16-lik-adalet.htm [Letzter Zugriff: 15.01.2015]. Im Juni 2014 
sprach der Vertreter der Minderheitenstiftungen im Generaldirektorium der Stiftungen Laki Vingas von 20–
25 % positiven Bescheiden bei 1560 Immobilien, für die ein Antrag auf Rückgabe eingereicht worden sei 
(Art. M. Serdar Korucu, Azınlık vakıfları 2 milyar dolardan habersiz [„Die Minderheitenstiftungen wissen 
nichts von 2 Milliarden“]. http://www.cnnturk.com/haber/turkiye/azinlik-vakiflari-2-milyar-dolardan-
habersiz [Letzter Zugriff: 15.01.2015]). 
171 Das bis dahin geltende Verbot galt auch für Muslime, die Auswirkungen betrafen aber die christlichen 
Minderheiten stärker. 
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dert. Kirchengebäude sind seitdem in die Regelung miteinbezogen.172 In Bezug auf beide 
Themenkomplexe besteht aber immer noch viel Unklarheit. Außerdem werden oft Lösungen 
durch lokale Beamte verschleppt oder verhindert (Association 2014:4-5.7).173 Bisher ist es 
zudem, trotz des Fehlens gesetzlicher Einschränkungen, in der Praxis nicht möglich, als 
Christ in einer hervorgehobenen staatlichen Position, etwa als Offizier oder als Richter, arbei-
ten zu können.174 
Lange Zeit wurde das Recht auf Propagierung des eigenen Glaubens in der Praxis sehr 
restriktiv ausgelegt, obwohl ein höchstrichterliches Urteil schon von 1986175 ausdrücklich 
dieses Recht in der Garantie auf Religionsfreiheit in Art. 24 der Türkischen Verfassung mit 
eingeschlossen sah. Bis Anfang der 1990er Jahre gehäuft, danach noch gelegentlich, kam es 
zur Verhaftung kleinerer protestantischer Gruppen aus ihrem Gottesdienst heraus oder zur 
Festnahme und (im Falle von Ausländern) zur Ausweisung von Christen, die Broschüren oder 
Neue Testamente verteilt hatten. Das Bewusstsein innerhalb der Bevölkerung, bei der Polizei, 
aber auch unter den Christen selbst, dass weder Gottesdienst noch Evangelisation illegal sind, 
ist in den vergangenen Jahren stark gewachsen.176 
Die offizielle theologische Ausbildung von christlichen Geistlichen ist zurzeit in der Tür-
kei für alle Konfessionen nicht möglich. Das 1971 vom Staat geschlossene Priesterseminar 
der griechisch-orthodoxen Kirche auf der Marmara-Insel Heybeliada (griechisch: Halki) 
konnte auch nach mehr als 40 Jahren noch nicht wieder geöffnet werden. 
2.4.3.3 Erstarken des Islamismus 
Die Auseinandersetzung zwischen Islamismus und Laizismus ist seit den revolutionären Re-
formen Atatürks in den 1920er Jahren ein in der Türkei stets aktuelles Thema.177 Der Laizis-
mus im kemalistischen Sinne lehnt radikal die Einflussnahme der Religion auf das staatliche 
Leben ab, will aber gleichzeitig eine staatliche Kontrolle über den Islam. Der Islamismus hin-
                                                 
172 Den gottesdienstlichen Stätten der Aleviten, den „cemevi“, wird hingegen bis heute die Charakterisierung 
als „Anbetungsstätte“ (ibadethane) von offizieller Seite verweigert. 
173 Als ein Beispiel für den immer noch sehr unklaren Rechtsstatus selbst von christlichen Auslandsgemeinden 
verweise ich auf den Artikel „Eine Gemeinde, die es offiziell nicht gibt“ über die deutsche evangelische 
Gemeinde in İstanbul vgl. http://www.ekd.de/aktuell_presse/news_2010_03_31_1_deutsche 
_gemeinde_istanbul.html [Letzter Zugriff: 15.01.2015]. 
174 Zwischen 1926 und 1965 war es sogar gesetzlich festgeschriebene Bedingung für die Beamtenlaufbahn, 
Türke im ethnischen Sinne zu sein (Aktar 2008b:111). 
175 Yargıtay 26.05.1986; Esas 1985/9-596; Karar 1986/293. 
176 Bei diesen Informationen stütze ich mich auf persönliche Berichte von zahlreichen christlichen Augenzeu-
gen in der Türkei. 
177 Für einen prägnanten Überblick über die Entwicklung der verschiedenen islamischen Strömungen seit der 
Gründung der türkischen Republik vgl. Alam 2009, besonders das Kapitel „Genealogy of Islamic Move-
ments in Turkey“, S. 360–363. 
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gegen will gerade den Einfluss der islamischen Überzeugungen auf Staat und Gesellschaft 
(vgl. unter 1.4). 
Manche Forscher gehen davon aus, dass gerade die sehr rigide Form des Laizismus in der 
kemalistischen Türkei zum Erstarken einer islamistischen Gegenbewegung führte. Krysa 
nennt drei Gründe für dieses Erstarken: Zum Ersten sei die Meinung im Staat über die Religi-
on von der Meinung des durchschnittlichen Volkes zu verschieden. Zum Zweiten habe die 
Politik des Kemalismus zur Verschärfung der Kluft zwischen Armen und Reichen geführt, 
und zum Dritten habe in den 1980er Jahren die Theorie der „Türkisch-Islamischen Synthese“ 
Anknüpfungspunkte für die Islamisten geboten (Krysa 2011:129–133). Über die Herkunft 
islamistischer Motive schon in der DP von Menderes bemerkt Zürcher: 
„Durch die Gleichzeitigkeit der Auferlegung eines autoritären und – besonders während der 
1940er Jahre – zunehmend unpopulären Regimes sowie der Unterdrückung des Volksislams ha-
ben die Kemalisten jedoch den Islam politisiert und ihn zu einem Vehikel der Opposition ge-
macht“ (Zürcher 2007:192).178 
Die Idee der Türkisch-Islamischen Synthese war ein Produkt des im Jahr 1970 gegründeten 
Aydınlar Ocağı [Herd der Intellektuellen], einer Vereinigung konservativer nationalistischer 
Intellektueller. Um eine Alternative zu damals aktuellen linken Ideologien zu bieten und um 
die Spaltung zwischen Nationalisten und Religiösen zu beseitigen, postulierte man die These 
von der Einheit von Türkentum und Islam.  
İbrahim Kafesoğlu war der Gründer des Herdes der Intellektuellen und prägte den Begriff 
Türkisch-Islamische Synthese (Bilir 2004:44). Laut Kafesoğlu bezeichnet dieser Terminus 
„das tausendjährige Kulturerbe der Türken“ (Bilir 2004:44). „Im Islam fänden sie ihr wahres 
Wesen“ (:45). Türken hätten im Islam ihre wahre Identität und ihre Berufung gefunden, die 
ihnen in der Geschichte eine Vorreiterrolle für den Islam zugewiesen habe.179 Copeaux fasst 
die These treffend zusammen: 
„… der Islam ist der türkischen Kultur überlegen und wenn er nicht gewesen wäre, hätte die tür-
kische Kultur nicht überlebt. Aber die türkische Kultur hat den Islam geschützt und gestärkt. Wä-
re nicht die türkische Kultur, würde der Islam verkümmern“ (Copeaux 2006:82).180 
                                                 
178 „But through the simultaneous imposition of an authoritarian and – especially during the 1940s – increas-
ingly unpopular regime and suppression of popular Islam, the Kemalists politicized Islam and turned it into 
a vehicle for opposition.“ 
179 Çiler Dursun fasst das so zusammen: „Demzufolge hat das türkische Volk mit seiner Vorreiterrolle in der 
Geschichte der Ausbreitung des Islams eine privilegierte Rolle erworben und ist durch die Aneignung des 
Prinzips der Tevhid (Einheit, Ganzheit) zu einem Volk geworden.“ [„Buna göre, Türk milleti, İslam'ın 
yayılma tarihindeki öncü rolüyle ayrıcalıklı bir konum edindi ve tevhid [birlik, bütünlük) ilkesine sahip 
çıkarak, millet olma özelliğini kazandı.“], Art. Çiler Dursun, „Türk-İslam sentezi ideolojisinin failini 
tanımak“ [„Den Täter der Türkisch-Islamischen Synthese kennen“], 
http://www.radikal.com.tr/ek_haber.php?ek=r2&haberno=5895 [Letzter Zugriff: 15.01.2015]. Vgl. auch die 
Artikel von Toprak (1989) und Kurt (2010). 
180 „… İslâm Türk kültüründen üstündür ve eğer o olmasaydı Türk kültürü yaşayamazdı; ama Türk kültürü de 
İslâm’ı korumuş ve güçlendirmiştir, Türk kültürü olmasa İslâm dumura uğrardı.“ Copeaux (2006) zeigt 
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Diese These half zwischenzeitlich, Islamisten und Nationalisten zu einer Regierungskoalition 
zusammenzuführen und war vor allem nach dem Militärputsch von 1980 einflussreich (Bilir 
2004:43–44). Kurt charakterisiert sie jedoch als eine Art Zweckideologie, ohne wirklichen 
Rückhalt im Islam: „In dieser Lehre ist der Islam keine kategorische Priorität oder 
transzendente Idee. Er ist vielmehr eines der Elemente von türkischer Kultur und kulturellem 
Nationalismus” (Kurt 2010:121; vgl. auch Käufeler 2002:411).181 
So umstritten diese Theorie auch ist, so knüpfte sie doch an eine zwar nicht im 
islamischen Denken wohl aber in der türkischen Bevölkerung weit verbreitete Überzeugung 
an und verstärkte sie gleichzeitig, nämlich an die Überzeugung, dass Türkesein ohne 
Muslimsein eigentlich nicht denkbar sei. Diese Grundüberzeugung grenzt vor allem solche 
ethnischen Türken aus, die sich für einen anderen Glauben entschieden haben. 
Breitenwirkung erreichte die Türkisch-Islamische Synthese durch ihre ideologische 
Beeinflussung der nationalistischen Bewegung, die noch Anfang der 1960er Jahre stark 
laizistisch ausgerichtet war. In der Variante des Türk İslam Ülküsü [Türkisch-Islamisches 
Ideal] verwandte einer der Führer der nationalistischen MHP, S. Ahmed Arvasî (1932–1988) 
die Ideen der Synthese, um der nationalistischen, stärker ethnisch geprägten Bewegung eine 
religiöse Komponente zu geben – auch als ideologische Munition gegen den meist atheistisch 
ausgerichteten Sozialismus (Bilir 2004:51–52). Ülkücüler [Idealisten] ist bis heute die 
Selbstbezeichnung eines Teils der türkischen Nationalisten. 
Trotzdem konnte die Türkisch-Islamische Synthese Islamismus und Nationalismus nicht 
wirklich vereinigen. Daher hat auch der Islamismus in seiner weniger auf die türkische Nation 
als vielmehr auf die weltweite islamische Umma konzentrierten Form zu zahlreichen 
Parteibildungen in der Türkei geführt. Jahrzehntelang war der Führer dieser Bewegung 
Necmettin Erbakan (1926–2011), der 1970 die Millî Selamet Partisi [Nationale 
Ordnungspartei] und später nach mehreren Verboten gegen seine Parteien jeweils 
Nachfolgeparteien mit anderem Namen gründete. In seiner Ideologie des Millî Görüş 
(Nationale Sichtweise – vgl. Erbakan 2005) bezieht sich national [millî] nicht auf ein Volk, 
sondern auf die weltweite Gemeinschaft der Muslime.182 Die vom als „dekadent“ betrachteten 
Westen bestimmte Weltordnung soll durch eine „islamische Ordnung“ [„nizam islami“] er-
                                                                                                                                                        
auch auf, wie die türkisch-islamische These in Kontinuität zur Türkischen Geschichtsthese steht (vgl. be-
sonders Copeaux 2006:79–90). 
181 „In this doctrine, Islam is not a categorical priority and transacendental [sic!] idea, rather it is one of the 
elements of Turkish culture and cultural nationalism.“ 
182 Vgl. die Selbstdarstellung der „Islamischen Gemeinschaft Milli Görüş“ auf ihrem deutschsprachigen Portal: 
„Dem Koran nach bezeichnet der Begriff ‚Millet‘ eine Gemeinschaft, die sich um einen Propheten und den 
von diesem vermittelten Werten versammelt. Es bezieht sich nicht auf die Zugehörigkeit zu einem Volk 
oder einer Ethnie.“ (http://www.igmg.org/gemeinschaft/wir-ueber-uns/was-bedeutet-milli-goerues.html 
[Letzter Zugriff: 15.01.2015] – Hervorhebung fett i. O.). 
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setzt werden, die auch eine gerechte Ordnung [„adil düzen“] sein wird. Zwischen Erbakan 
und der schon 1928 von Hasan al-Banna in Ägypten gegründeten Muslimbruderschaft gab es 
enge Kontakte (vgl. z.B. Vidino 2005). Der Islamismus Erbakans wies also eine eindeutig 
antiwestliche Stoßrichtung auf. 
Erbakan und seine Parteien hatten Achtungserfolge zu verzeichnen. Er war in Koalitions-
regierungen mehrmals stellvertretender Ministerpräsident und kurzzeitig (1996–1997) sogar 
Ministerpräsident. Der Durchbruch zu wirklicher Macht gelang den Islamisten aber erst, als 
sich nach einem weiteren Parteienverbot im Jahre 2001 zwei neue Parteien bildeten. Erbakan 
gründete die Saadet Partisi (SP – Wohlstandspartei), der Bürgermeister von İstanbul, Recep 
Tayyip Erdoğan, hingegen, eigentlich ein Anhänger und Schüler Erbakans, die Adalet ve 
Kalkınma Partisi (AKP – Partei für Gerechtigkeit und Entwicklung). Er stellte ein moderner 
wirkendes und ein breiteres Spektrum gesellschaftlicher Gruppen einschließendes Programm 
vor und kam mit dieser neuen Partei langfristig an die Macht. 
Zwischen der Türkisch-Islamischen Synthese, die vor allem von nationalistischen Partei-
en, wie der von Alparslan Türkeş (1916–1997) gegründeten Milliyetçi Hareket Partisi (MHP 
– Partei der Nationalistischen Bewegung) hochgehalten wird, und der auf die weltweite isla-
mische Umma ausgerichteten Millî Görüş-Bewegung hat sich in der Türkei der heute von 
Fethullah Gülen geleitete Zweig der Nurculuk-Bewegung (Nurcu: Anhänger des Lichts) posi-
tioniert. Die von Said Nursi (ca. 1876–1960), von seinen Anhängern als Bediüzzaman [„der 
Einzigartige der Zeit“] betitelt, gegründete Bewegung versucht, „konservative islamische So-
zialnormen mit Wissenschaft und Technik aus dem Westen zu vereinen“183 (Baran 2010:37). 
Die Bewegung um Fethullah Gülen, der in den USA lebt, hat hunderte türkischer Schulen in 
vielen Ländern der Welt gegründet und zeigt sich sehr offen für Dialog auch mit anderen Re-
ligionen und Gesellschaftsgruppen. Gegner verweisen jedoch auf eine trotzdem sehr strikte 
islamische Agenda. Die Bewegung um Gülen, die auch durch wichtige Medien, wie die Zei-
tung Zaman oder den Fernsehkanal Samanyolu sowie durch Investitionen in anderen Wirt-
schaftszweigen einflussreich ist, hat den Aufstieg der AKP sehr gefördert.184 Seit 2011 ver-
deckt, seit Ende 2013 sehr offen, ist es aber zu einem erbitterten Konflikt zwischen der 
Bewegung von Fethullah Gülen, oft auch als Cemaat [Gemeinschaft] oder zuletzt als Hizmet 
[Dienst] bezeichnet, und der Regierungspartei unter Ministerpräsident Erdoğan gekommen. 
Heinz Käufeler stellt in seiner umfangreichen Studie „Das anatolische Dilemma. Weltli-
che und religiöse Kräfte in der modernen Türkei“ (2002) noch vor dem Wahlsieg der islamis-
                                                 
183 „… to blend conservative Islamic social norms with science and technology from the West.“ 
184 Für eine kurze Darstellung aus der Perspektive eines Sympathisanten vgl. Bilici (2006). Seufert (2013) setzt 
sich auch mit kritischen Fragen auseinander. 
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tischen AKP die Frage „Ist die Säkularisierung der Türkei gescheitert?“ (Käufeler 2002:409). 
In Auseinandersetzung mit dem britisch-tschechischen Soziologen Ernest Gellner185 meint 
Käufeler, dass diese Frage nur dann ausdrücklich zu bejahen sei, wenn man gelungene Säku-
larisierung als Entfernung der Religion aus der Gesellschaft definiere. Er lässt die Frage un-
beantwortet, bemerkt aber aus Sicht von 2002: 
„In der Türkei steht aber, …, die ‚religiöse Frage‘ so sehr im Zentrum der Auseinandersetzungen 
um die einzuschlagende gesellschaftliche Entwicklung, dass sie als grundsätzlich ungelöst er-
scheint“ (Käufeler 2002:409).186 
2.4.3.4 Die neue protestantische Missionsbewegung 
Bevor wir einen Blick auf die Entwicklungen seit 2002 werfen, ist auf die neue protestanti-
sche Missionsbewegung in der Türkei einzugehen. Wie unter 1.6.1 dargelegt, sind zu dieser 
Bewegung bisher kaum Quellen zugänglich. Ich stütze mich auf die dort erwähnten Quellen 
und auf Primärerfahrungen aus langjährigem Leben in der Türkei und vielen Gesprächen. 
Wie unter 2.4.1.4 beschrieben, konnten Bildungs- und Sozialarbeit mancher Missionsge-
sellschaften nach der Gründung der Republik zwar fortgesetzt werden, „Proselytismus“, wo-
runter man direkte evangelistische Bemühungen verstand, wurde aber so weit wie möglich 
unterbunden. Für die alten Minderheiten in der Türkei galt schon vorher das, was Tamcke zu 
den Merkmalen einer „Minderheitenpsyche“ zählt: „Sie … ergaben sich in die Situation der 
Begrenzung ihrer Möglichkeiten, ein Zeugnis für Christus abzulegen“ (Tamcke 2008:43). 
Erst ab 1961 kam es wieder zu gezielter christlicher Mission in der Türkei. Die Anfänge 
dieser neuen Missionsbewegung durch neue Träger und mit anderen Methoden und anderen 
theologischen Prioritäten waren in geringerem Maße als der Beginn der Mission im 19. Jahr-
hundert geplant, vorbereitet oder mit Ressourcen ausgerüstet.187 Vielmehr kamen einzelne 
junge Männer ins Land, um persönliche Gespräche über ihren Glauben zu führen und christli-
che Schriften zu verteilen. 1961 waren nur zwei oder drei Christusgläubige von muslimi-
schem Hintergrund im ganzen Land bekannt (Wilson 1996:6). Die neue Missionsbewegung 
knüpfte zwar auch Beziehungen zu Protestanten mit Minderheitenhintergrund, hatte aber aus-
drücklich das Ziel, Muslime mit der christlichen Botschaft bekannt zu machen. 
                                                 
185 Gellner hatte mit Verweis auf die erstaunliche Vitalität des Islam die Grenzen der modernen Säkularisie-
rungsthese aufgezeigt, derzufolge die Religion in modernen Gesellschaften zwangsläufig an Bedeutung 
verliere (Käufeler 2002:43), und insbesondere die Säkularisierung in der Türkei für gescheitert erklärt 
(Käufeler 2002:409). 
186 Zur Säkularisierungsdebatte vgl. auch Ağuiçenoğlu 2012:560–563. 
187 Bultema, deren in Arbeit befindliche Dissertation in 1.6.2 erwähnt ist, formuliert dazu: „Meine These wird 
im Wesentlichen sein, dass eine radikale Neuheit die Missionsbewegung kennzeichnete, die sich 1961 auf 
die Türkei richtete, …“ (Bultema 2010:1) [„My thesis will essentially be that a radical newness character-
ized the missionary enterprise that began to advance upon Turkey in 1961, …“]. 
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Die erste Generation der neuen Missionare wurde oft von der Polizei in ihren Aktivitäten 
behindert. Immer wieder wurden Ausländer des Landes verwiesen. Vermehrt wurde jedoch 
christliche türkische Literatur erstellt und verteilt. In den 1970er Jahren wuchs die Zahl der 
Missionare, und ganz langsam entstanden kleine protestantische Gemeinden, zu denen auch 
türkische Konvertiten gehörten. Bei einer größeren Verhaftungswelle im Jahr 1988 in den 
kleinen Gemeinden wagten viele der Neuchristen, trotzdem zu ihrem Glauben zu stehen. 
Wenn es zu Gerichtsverfahren kam, endeten diese in der Regel mit Freispruch aufgrund der in 
der Türkei gesetzlich garantierten Religionsfreiheit. 
Nach 1988 nahmen die staatlichen Repressalien gegen die neuen protestantischen Ge-
meinden langsam ab. Auch die Christen wurden sich ihrer Rechte stärker bewusst. Die Zahl 
der Missionare und der protestantischen Christen wuchs langsam. Dennoch gibt es im Jahr 
2014 lediglich rund 120 dieser kleinen und kleinsten neuen Gemeinden im Land, die große 
Mehrzahl davon in den größten Städten İstanbul, Ankara und İzmir. Man schätzt, dass zu die-
sen Gemeinden gut 4 000 Christen gehören, die ursprünglich aus einer sunnitisch-islamischen 
oder alevitischen Familie stammen. 
Selbst diese immer noch sehr kleinen Zahlen führten aber Anfang der 2000er Jahre zu 
verstärkten Warnungen vor christlicher Missionsarbeit. Im Jahr 1999 war die Türkei offiziell 
zu einem Kandidaten für den Beitritt zur Europäischen Union geworden. Die Annäherung an 
die EU schürte Ängste vor zu viel christlichem Einfluss. Im Jahr 2001 veröffentlichte Ergün 
Poyraz, der schon vorher als „Enthüllungsautor“ hervorgetreten war, sein Buch Misyonerler 
Arasında Altı Ay – Dünden Bugüne Hıristiyanlık ve Yahudiliğin Analizi [Sechs Monate unter 
Missionaren – Eine Analyse von Christentum und Judentum von gestern bis heute] (Poyraz 
2001), in dem er die christliche Mission als Teil einer weitverzweigten Verschwörung zur 
Schwächung und letztlich Zerstörung der Türkei deutete (ESI 2011:8–9). 
Dieses Deutungsmuster griff der damals noch vom Militär dominierte Nationale Sicher-
heitsrat [Millî Güvenlik Kurulu] auf, „damals allgemein als die mächtigste Institution [ ] in der 
Türkei angesehen“ (ESI 2011:9). Er reihte in einem später von der Tageszeitung Sabah veröf-
fentlichten Bericht188 die christliche Missionsarbeit unter die großen Gefahren für das Land 
ein. 
Im Gefolge dieser Warnung setzte eine regelrechte Kampagne189 gegen christliche Missi-
onare ein, die sich in Medien, durch Vorträge und Podiumsdiskussionen und in öffentlichen 
                                                 
188 Mehmet Çetingüleç, „Misyoner alarmı” [„Missionarsalarm“], Sabah, 7 December 2001, 
http://arsiv.sabah.com.tr/2001/12/07/p06.html. 
189 Mit dem Begriff „Kampagne“ soll nicht eine Festlegung zu der Frage erfolgen, inwieweit verschiedene 
Medien planmäßig in ihrer negativen Berichterstattung über Christen gesteuert wurden. Feststellen lässt 
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Stellungnahmen Gehör verschaffte. Im Dezember 2004 beschloss die Europäische Union den 
Beginn konkreter Verhandlungen über einen Beitritt der Türkei. Wie in Kapitel 4 zu zeigen 
sein wird, verstärkten diese politischen Entwicklungen die Sorge über angeblich zu viel 
Nachgiebigkeit gegenüber christlichen Missionaren. Als Anfang Januar 2005 Rahşan Ecevit, 
die selbst politisch sehr aktive Frau des ehemaligen Ministerpräsidenten Bülent Ecevit, unter 
dem Schlagwort „Din elden gidiyor“ [„Wir verlieren unsere Religion“]190 ihre Sorgen über 
vermeintlich zu viel Freiheit für Missionare zum Ausdruck brachte, kam es zum Höhepunkt 
der öffentlichen Diskussion, der in der nachfolgenden Analyse der türkischen Tageszeitungen 
dokumentiert werden soll.191 
Im Februar 2006 wurde der italienische Priester Andrea Santoro beim Gebet in der katho-
lischen Kirche von Trabzon am Schwarzen Meer von einem Minderjährigen erschossen. Im 
Januar 2007 erschoss ein anderer junger Mann den bekannten armenischen Journalisten Hrant 
Dink auf offener Straße in İstanbul. Am 18. April 2007 schließlich wurden drei Christen, die 
Türken Necati Aydın und Uğur Yüksel, sowie der Deutsche Tilmann Geske, von fünf jungen 
Türken in der osttürkischen Stadt Malatya grausam ermordet, mit der ausdrücklichen Begrün-
dung, dass sie Missionare seien. Zumindest im letzteren Fall lässt sich die Beeinflussung 
durch unsachlich negative Berichterstattung durch Medien nachweisen.192 
Im Verlauf der Prozesse gegen Täter und Hintermänner der Ermordung von Hrant Dink 
und der Christen von Malatya wurden Verbindungen zu einer ultranationalistischen Ver-
schwörung gegen die islamistische Regierung unter dem Stichwort Ergenekon konstruiert. 
Die Gruppe Ergenekon soll beabsichtigt haben, durch diese und ähnliche Morde eine Atmo-
sphäre der Unruhe zu stiften und damit einen erneuten Militärputsch vorzubereiten (ESI 
2011:9–11). Der türkische Journalist Saymaz (2011:27–39) dokumentiert jedoch, dass vor 
dem wichtigen Bericht des Nationalen Sicherheitsrates und vor der Regierungsübernahme 
durch die AKP kritische Anfragen im Parlament gegen die Missionare meist von der AKP 
oder von der SP, der konservativeren Partei Erbakans ausgegangen waren. Saymaz legt schon 
                                                                                                                                                        
sich aber eine auffallende Häufung der negativen Thematisierung besonders der christlichen Missionstätig-
keit. 
190 Wörtlich etwa: „Die Religion geht aus der Hand“. Vgl. Milliyet, 03.01.2005, S. 1+16: „Rahşan Ecevit’ten 
misyoner tepkisi – Din elden gidiyor” [„Reaktion von Rahşan Ecevit gegen Missionare – wir verlieren un-
sere Religion“]. 
191 Besonders aufsehenserregend waren “Enthüllungen“ von İlker Çınar, einem von militärischen Geheim-
dienst in die christlichen Kirchen eingeschleusten Türken, der sich medienwirksam vom Christentum los-
sagte und die Missionare all der Dinge beschuldigte, die schon immer gegen sie vorgebracht worden waren 
(vgl. sein Buch Çınar 2004). 
192 Die Lokalzeitung von Malatya Bakış Gazetesi hatte am 4. Februar 2005 warnend berichtet, dass in Malatya 
48 neue Hauskirchen eröffnet worden seien (vgl. Saymaz 2011:138–139), obwohl es tatsächlich nur eine 
protestantische Gruppe gab, die sich aus Mangel an einem eigenen Gebäude sonntags parallel zu Versamm-
lungen in zwei Privatwohnungen traf. Einer der Mörder, Emre Günaydın, sagte in seiner Aussage, er habe 
das Gefühl gehabt, handeln zu müssen, weil er von 50 Kirchen in Malatya gehört habe. 
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im Untertitel seines Buches nahe, dass die Bluttat von Malatya „Ein Mord in nationaler Über-
einkunft“ [„Bir Milli Mutabakat Cinayeti“] gewesen, also unabhängig von den konkreten Tä-
tern auf dem Hintergrund einer allgemeinen Atmosphäre von Vorurteilen und Furcht vor 
Christen in der Gesellschaft zu erklären sei. 
2.4.4 Neue Entwicklungen seit 2002 
Die AKP kam durch einen erdrutschartigen Sieg im Herbst 2002 in die Regierungsverantwor-
tung. Recep Tayyip Erdoğan übernahm im März 2003 das Amt des Ministerpräsidenten von 
Abdullah Gül. Bei den Wahlen in 2007 und 2011 konnte die AKP ihren Stimmenanteil je-
weils noch steigern und regiert bei Fertigstellung dieser Arbeit weiterhin mit absoluter Mehr-
heit der Parlamentsabgeordneten. Im August 2014 wurde Erdoğan im ersten Wahlgang zum 
türkischen Staatspräsident gewählt. Sein Nachfolger als Ministerpräsident wurde der bisherige 
Außenminister Ahmet Davutoğlu. 
Die zu Anfang der Regierungszeit der AKP sehr entschlossen angegangene Annäherung 
an die Europäische Union mit dem Beginn von Beitrittsgesprächen im Jahr 2005 ist zuletzt ins 
Stocken geraten. Die Hoffnungen mancher Liberaler, die diesen Kurs der AKP unterstützten, 
und zahlreicher Beobachter, die die Türkei der AKP als Modell für die Vereinbarkeit von Is-
lam und Demokratie sahen,193 sind wachsender Skepsis gewichen, weil stark autoritäre Ten-
denzen der Regierung Erdoğan immer deutlicher wurden. 
Die ersten Jahre der Regierungszeit der AKP waren von einem weiterhin erbitterten 
Kampf zwischen ideologischen Laizisten und der islamistischen AKP geprägt.194 Insbesonde-
re seit dem Beginn des Ergenekon-Prozesses und ähnlicher weiterer Gerichtsverfahren, in 
denen hohe Militärs wegen vorgeblicher Putschpläne gegen die AKP-Regierung vor Gericht 
stehen, scheint aber der Widerstand der Militärführung gebrochen zu sein. 
In zahlreichen Einzelbestimmungen hat es eine Bewegung hin auf mehr Demokratie und 
Freiheit, auch für Christen und andere Minderheiten, gegeben. Gelegentlich hat die AKP auch 
durch politische und gesellschaftliche Gesten zum Ausdruck gebracht, dass Christen mit zur 
türkischen Gesellschaft gehören. 
                                                 
193 Vgl. Achilov (2011:216) über die Reformen der AKP: „Diese Realität liefert ein starkes Argument für die 
Koexistenz von Islam und Demokratie“ [„This reality provides a strong case argument for coexistence 
between Islam and democracy.“]. Ähnlich hoffte Cagaptay noch vor Kurzem: „… die Türkei hat nun eine 
Chance, Demokratie im Nahen Osten zu fördern und zu einer Führungsrolle in der Region aufzusteigen.“ 
[„… Turkey now has a chance to promote democracy in the Middle East and rise to leadership in the re-
gion.“]. 
194 Vgl. dazu Baran (2010), der schon im Titel von einem zwischen Säkularismus und Islamismus zerrissenen 
Land spricht. Die weitgehend aktuelle Analyse ist aber von recht einseitiger Parteinahme für die Laizisten 
geprägt, die in der Türkei nicht immer die demokratischeren Optionen vertreten. 
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Aus Sicht von Spätherbst 2014 setzt sich aber bei vielen Beobachtern der Eindruck durch, 
demokratische Reformen seien für die AKP nur taktische Schritte auf dem Weg zu dem ei-
gentlichen Ziel, nämlich einem autoritären und vom Islam bestimmten politischen Gemeinwe-
sen, gewesen. Zweifel daran, ob die AKP-Regierung wirklich entschlossen eine völlige 
Gleichstellung auch der religiösen Minderheiten anstrebt, werden zum Beispiel durch eine 
erste kürzlich öffentlich gewordene Praxis genährt, die vermutlich in die Anfangsjahre der 
Republik zurückgeht, aber auch von der seit 2002 regierenden AKP nicht außer Kraft gesetzt 
wurde: Bei behördeninternen Personennummern wurden Christen und Juden mit spezifischen 
Kennziffern je nach ihrer ethnisch-religiösen Zugehörigkeit versehen, die etwa die Aufnahme 
von Christen in Militärschulen unterbanden.195 Selbst in Schulbüchern für das Schuljahr 
2014/2015 weist der Historiker und Kolumnist Taner Akçam grobe und zu Hass ermutigende 
Entstellungen bezüglich der Armenier und der Missionare auf.196 
2.4.5 Überblick über die soziopolitischen Milieus der Türkei 
Die Wurzeln der gesellschaftlich-politischen Strömungen und der von ihnen geprägten sozio-
politischen Milieus der heutigen Türkei, die seit der Republikgründung um die Gestaltung des 
Landes gerungen haben, reichen, wie wir gesehen haben, bis in die späte osmanische Ge-
schichte zurück. Diese Strömungen sind nicht immer scharf voneinander abzugrenzen, einige 
haben an Relevanz verloren. 
Deutlich wurde, dass der betont laizistische Kemalismus starke Berührungspunkte zu tür-
kisch-nationalistischen Elementen aufweist. Anders als der politische Islam will der Kema-
lismus aber möglichst wenig Einfluss der Religion auf den Staat und seine Institutionen. Er 
versteht sich nicht als Teil der westlichen Welt (vgl. 2.4.1.1), ist aber offen für Anregungen 
zur Modernisierung aus dem Westen und kann daher auch Schnittmengen mit dem stärker 
westlich beeinflussten demokratischen Liberalismus haben. 
                                                 
195 Vgl. dazu z.B. den Artikel vom 03.08.2013 in Radikal, İsmail Saymaz: „Süryaniler 4, diğerleri 5 …“ 
[„Aramäer 4, andere 5 …“], [http://www.radikal.com.tr/turkiye/suryaniler_4_digerleri_5-1144690, letzter 
Zugriff: 20.01.2015] oder den Artikel vom 02.08.2013 in Today’s Zaman, „Non-muslim groups expect 
government to act after coding scandal“ [„Nichtmuslimische Gruppen erwarten nach dem Kodierungsskan-
dal ein Handeln der Regierung“ – http://www.todayszaman.com/news-322643-non-muslim-groups-expect-
government-to-act-after-coding-scandal.html, letzter Zugriff: 15.01.2015]. 
196 Vgl. seine Kolumnen zum Thema an vier aufeinanderfolgenden Tagen: „Yeni Türkiye‘nin ders kitapları 
(1)“ [„Die Schulbücher der Neuen Türkei (1)], Taraf, 15.09.2014 [http://arsiv.taraf.com.tr/yazilar/taner-
akcam/yeni-turkiyenin-ders-kitaplari-i/30814/ – letzter Zugriff: 15.01.2015], „Yeni Türkiye‘nin ders 
kitapları (2)“ [„Die Schulbücher der Neuen Türkei (2)], Taraf, 16.09.2014 
[http://arsiv.taraf.com.tr/yazilar/taner-akcam/yeni-turkiyenin-ders-kitaplari-ii/30821/ – letzter Zugriff: 
15.01.2015], „Yeni Türkiye‘nin ders kitapları (3)“ [„Die Schulbücher der Neuen Türkei (3)], Taraf, 
17.09.2014 [http://arsiv.taraf.com.tr/yazilar/taner-akcam/yeni-turkiyenin-ders-kitaplari-iii/30833/ – letzter 
Zugriff: 15.01.2015] und „Kasıtla nefret suçu işlenmektedir!“ [„Es werden mit Vorsatz Hassverbrechen be-
gangen!“], Taraf, 18.09.2014 [http://arsiv.taraf.com.tr/yazilar/taner-akcam/kasitla-nefret-sucu-
islenmektedir/3084/ – letzter Zugriff: 15.01.2015]. 
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Der türkisch-islamische Nationalismus hat die Türkisch-Islamische Synthese verinner-
licht. Er hat manche Wurzeln mit dem Kemalismus gemein, betont aber stärker die Gefahren 
der Einflussnahme aus dem Ausland und spricht eher auch konservative Bevölkerungsgrup-
pen an. 
Der Islamismus unterscheidet sich vom Kemalismus durch seine bewusste Absicht, auch 
die Politik nach islamischen Grundsätzen zu gestalten. Mit dem türkisch-islamischen Nationa-
lismus teilt er die Sicht der Interessenidentität von Volk und Religion und den Argwohn ge-
genüber westlichen Einflüssen. Er stellt jedoch im Gegensatz zum Nationalismus tendenziell 
die weltweite Gemeinschaft der Muslime über die Volksgemeinschaft. 
Aus dem geschichtlichen Überblick ging auch hervor, dass der demokratische Liberalis-
mus keine starke Tradition im Osmanischen Reich oder in der Republik Türkei aufweisen 
kann.197 Versuche, auf eine pluralistische freiheitlich-demokratische Gesellschaft hinzusteu-
ern, sind bald nach der jungtürkischen Revolution von 1908 und in der Frühphase der Repub-
lik festzustellen, erwiesen sich aber nicht als sehr lebensfähig. Immer wieder kamen demokra-
tisch-liberale Tendenzen eher kurzfristig zum Vorschein, wie etwa in der „humanistischen 
Geschichtsschreibung“, einer Reaktion auf die im Sinne des Kemalismus sehr ideologisch 
geprägte und in Teilen wissenschaftlich unhaltbare „Türkische Geschichtsthese“ (Copeaux 
2006:79–84 und auch 2.4.2.1). Dem demokratisch-liberalen Milieu sind heute vor allem west-
lich gebildete und beeinflusste Intellektuelle zuzurechnen. Durch die Annäherung an die Eu-
ropäische Union schien der demokratische Liberalismus gestärkt zu werden. Auch durch Glo-
balisierung und neue Kommunikationsmittel nimmt heute die Zahl derer zu, die 
demokratisch-liberales Gedankengut verinnerlichen. Dieses Milieu muss daher auch in unse-
rer Untersuchung berücksichtigt werden. Es hat aber in der Türkei bis heute keine sehr große 
Breitenwirkung entfalten können.198 
Ein sozialistisch-kommunistisches Milieu war insbesondere in den 1970er Jahren stark, 
hat aber seit dem Militärputsch von 1980 und dem Zusammenbruch des Sowjetimperiums von 
                                                 
197 Dixon (2006:213) definiert liberal-demokratische Werte als „support for democracy and rule of law, as well 
as respect for and appreciation of minority and human rights.“ [“Unterstützung für Demokratie und Herr-
schaft des Gesetzes, ebenso wie Respekt für und Wertschätzung von Rechten der Minderheiten und Men-
schenrechten”]. In seiner Dissertation untersucht er liberal-demokratische Werte in EU-Ländern, in der 
Türkei, in anderen EU-Beitrittskandidaten (mittlerweile im Gegensatz zur Türkei der EU beigetreten) sowie 
in anderen Ländern mit muslimischer Bevölkerungsmehrheit. Er kommt dabei zur Schlussfolgerung, dass 
Menschen in der Türkei zwar Demokratie als Abstraktum ähnlich stark unterstützen wie Menschen in Län-
dern der EU, aber in der Praxis stärker zur Unterstützung autoritärer Herrschaftsformen neigen und weniger 
tolerant gegenüber Minderheiten sind (vgl. :215). Für die Nähe zum Autoritarismus sieht Dixon neben reli-
giösen und wirtschaftlichen Gegebenheiten besonders „historische Traditionen“ (:218 „historical traditi-
ons“) als einflussreich. 
198 So nennt auch Copeaux in seinem (allerdings in erster Auflage schon 1998 erschienenen) Buch als die drei 
wichtigen in der Türkei wirkungsvollen Strömungen „Kemalismus, die Türkisch-Islamische Synthese und 
Islamismus“ (Copeaux 2006:25 – „Kemalizm, Türk-İslâm sentezi ve İslâmcılık”). 
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1991 seine gesellschaftsprägende Bedeutung weitgehend eingebüßt. Die kurdische gesell-
schaftliche und politische Bewegung war seit den frühen 1990er Jahren weitgehend durch den 
militärischen Kampf zwischen dem türkischen Staat und der kurdischen PKK (Partiya 
Karkerên Kurdistan – „Arbeiterpartei Kurdistans“) geprägt. Diese Auseinandersetzung hatte 
sicherlich nachhaltige Auswirkungen auf die türkische Gesellschaft, brachte aber bis zum 
Untersuchungszeitraum noch nicht eine für unser Thema maßgebliche eigenständige ideologi-
sche Strömung hervor. Durch die zunehmende Teilnahme der Kurden am gesellschaftlich-
politischen Diskurs199 mag sich diese Einschätzung in Zukunft ändern. Ob dann von einem 
gesonderten kurdischen Milieu auch ein neuer Beitrag zur Wahrnehmung der Christen zu er-
warten ist, ist sehr ungewiss. 
Die besonderen Aspekte zu untersuchen, unter denen die türkischen Aleviten Christen be-
trachten, könnte durchaus lohnend sein. Wie die Christen in der Türkei in Geschichte und 
Gegenwart unter der stark sunnitischen Dominanz im Staat zu leiden hatten, so auch die Ale-
viten (vgl. Fußnote 510). Bis zum Untersuchungszeitraum waren die Aleviten allerdings noch 
nicht als eigenständige Größe für die Beeinflussung der öffentlichen Meinung aufgetreten. Es 
ist aber zu vermuten, dass demokratisch-liberales Denken unter Aleviten überproportional 
vertreten ist und dass sowohl im laizistisch-kemalistischen Milieu als auch unter den liberalen 
Demokraten ein gewichtiger Anteil von Aleviten vertreten ist. Die spezielle Sicht der Aleviten 
auf die Christen fließt sicher in manche der in dieser Studie genannten gesellschaftlichen 
Gruppen ein. Der alevitische Beitrag wird in dieser Studie jedoch nicht gesondert behandelt. 
2.5 Vorläufige Schlussfolgerungen 
Es ist deutlich geworden, dass die geschichtlichen Gegebenheiten eine objektive und unbe-
fangene Wahrnehmung von Christen in der Türkei und ihren Aktivitäten sehr erschweren. In 
der stark islamisch geprägten Türkei erweisen sich die Vorgaben des Islam für die Beurtei-
lung von Christen weiterhin als wirksam. Selbst viele Menschen, die nicht (mehr) streng is-
lamisch sozialisiert sind, sind vom koranischen Bild der Christen beeinflusst, demzufolge 
Christen als den Muslimen untergeordnet und vor allem als Rebellen gegen Gottes Willen und 
böswillige Lügner in Bezug auf den islamischen Propheten dargestellt werden. 
Es gab in der frühen islamischen Geschichte und im Osmanischen Reich einen Modus, 
der das jahrhundertelange Zusammenleben von Christen und Muslimen in demselben Staats-
                                                 
199 Die erst 2012 gegründete Halklarin Demokratik Partisi (HDP – „Demokratische Partei der Völker“] ist ein 
Versuch der kurdischen politischen Bewegung, durch Einschluss liberaler und demokratischer nichtkurdi-
scher Bewegungen ihren politischen Spielraum auf weitere Kreise der türkischen Bevölkerung auszudeh-
nen.  
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wesen ermöglichte. Hier könnten Ansätze für Toleranz und Verständnis zu erwarten sein. 
Allerdings erwies sich dieses Modell, in dem Christen ganz offiziell nur Bürger zweiter Klas-
se sein konnten, als nicht tragfähig angesichts der im 19. Jahrhundert aufkommenden nationa-
listischen und demokratischen Ideen. Erst recht genügt ein solches System nicht den Ansprü-
chen einer freiheitlich-demokratischen Grundordnung nach heutigen Maßstäben. 
Ausgelöst durch westliche aufklärerische Ideen und angesichts des wachsenden Entwick-
lungsrückstands des Osmanischen Reiches gegenüber den europäischen Mächten begann An-
fang des 19. Jahrhunderts ein bis heute nicht wirklich abgeschlossener Prozess osmanischer 
bzw. türkischer Identitätssuche. In seinem Verlauf waren die christlichen Minderheiten im 
Reich manchmal (zusammen mit den „christlichen Mächten“ des Auslands) Akteur, manch-
mal Opfer. 
Im Zuge dieser Suche nach der eigenen Identität und im Zusammenhang mit der Auflö-
sung des Osmanischen Reiches kam es zu traumatischen historischen Erfahrungen, die bis 
heute die verbleibenden Christen, aber auch die muslimische Bevölkerung in der Türkei ent-
scheidend prägen. Seit Gründung der Republik Türkei im Jahr 1923 wurde die Lage für die 
wenigen verbliebenen Christen trotz offiziell zugesicherter Religionsfreiheit und völkerrecht-
lich garantiertem Schutz für die Minderheiten eher noch schwieriger. Hauptgrund dafür war 
der Versuch, den neuen Staat auf eine türkisch-nationalistische Grundlage zu stellen, die we-
nig Entfaltungsmöglichkeiten für Minderheiten ließ. 
Eine besonders umstrittene Rolle spielte schon im 19. Jahrhundert die christliche, insbe-
sondere die protestantische Missionsbewegung im Osmanischen Reich. Seit der Neubelebung 
protestantischer Mission ab den 1960er Jahren durch andere Träger wird die Mission des 19. 
Jahrhunderts, oft ziemlich unreflektiert, als Deutungsmuster für heutige christliche Aktivitäten 
herangezogen. 
Der Blick auf die geschichtlichen Hintergründe zeigt weiterhin, wie seit den Krisen des 
19. Jahrhunderts die verschiedenen soziopolitischen Milieus der heutigen Türkei entstanden 
(vgl. 2.4.5). Die Auseinandersetzung zwischen Laizisten und Islamisten ist weiterhin aktuell. 
Eine radikal nationalistische Strömung, die auch heute an der „Türkisch-Islamischen Synthe-
se” festhält, und andererseits Liberale, die für Lösungen nach Europa schauen, sind weiter 
einflussreich. 
Die hier zusammengefassten Befunde bilden den Theorie- und Erklärungsrahmen für die 
Analyse der Wahrnehmung von Christen in Zeitungsartikeln (vgl. Kap. 4). Dabei wird deut-
lich werden, ob in der heutigen Sicht auf Christen und speziell in den Anschuldigungen gegen 
sie die aufgezeichneten Linien weitergezogen werden. 
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3 Auswahl und Einordnung der untersuchten türkischen 
Tageszeitungen 
Ein Blick auf die Geschichte der türkischen Presse und auf die gegenwärtige gesellschaftliche 
Bedeutung von Zeitungen in der Türkei soll zeigen, dass die Untersuchung von Tageszeitun-
gen geeignet dafür ist, hinreichend umfassend und nach verschiedenen gesellschaftlichen 
Strömungen differenziert die Wahrnehmung von Christen in der Türkei darzustellen. Die fol-
genden Unterkapitel werden die Gründe für die Auswahl gerade dieser fünf Zeitungen erläu-
tern und anschließend die Bedeutung der jeweiligen Zeitung und ihre Einordnung in das 
Spektrum soziopolitischer Milieus darlegen. Schließlich werden noch die konkreten Schritte 
bei der Analyse der Zeitungsartikel, also die praktische Anwendung der in 1.7 begründeten 
Forschungsmethode, dargestellt werden. 
3.1 Zur Rolle der Tageszeitungen und ihrer Kolumnisten 
Es erwies sich als schwierig, umfassende wissenschaftliche Arbeiten über Geschichte, Struk-
tur und Probleme türkischer Printmedien zu finden. Die aktuellsten Monografien über die 
Geschichte der türkischen Presse stammen von Orhan Koloğlu (Koloğlu 2006) und Hıfzı 
Topuz (Topuz 2012). In eingeschränktem Umfang ist auch Murat Özgen (Özgen 2004) hilf-
reich. Topuz bietet allerdings den Stand der ersten Auflage von 2003. Er präsentiert viel De-
tailwissen über Journalisten oder Herausgeber der jeweiligen Zeitungen, aber wenige tiefer 
gehende Analysen über die Verortung der jeweiligen Zeitungen in soziopolitischen Milieus. 
Koloğlus erste Auflage datiert sogar aus 1992. Zwar wurden der Neuauflage von 2006 ein 
ausführlicher Nachtrag und manche aktuellen Zahlen hinzugefügt.200 Dass die eigentliche 
Materialsammlung schon vor längerer Zeit geleistet wurde, fällt aber auf. Koloğlu bietet dafür 
stärker als Topuz auch Analysen zur Entwicklung der Presse im Rahmen des gesellschaftli-
chen Wandels. 
In deutscher Sprache ist die Mainzer Dissertation von Murat Sadullah Çebi (Çebi 1994) 
über „Struktur und Organisation der Massenmedien in der Türkei“ zu nennen. Sie ist aber 
nicht aktuell genug, um die Presselandschaft im Untersuchungszeitraum zu beschreiben. Für 
neuere Analysen stehen nur Aufsätze in Sammelbänden oder Artikel in wissenschaftlichen 
Zeitschriften zur Verfügung, wie z.B. Gezgin (2008) über geschichtliche Aspekte, Erzeren 
(2012) mit einem kurzen aktuellen Überblick, Şimşek (2009), Elmas & Kurban (2011), Sözeri 
                                                 
200 Außerdem wurde der Titel aktualisiert. Statt Presse in der Türkei von der Osmanischen Zeit bis zu unserem 
Heute [Osmanlı’dan Günümüze Türkiye’de Basın] heißt er jetzt Pressegeschichte von der Osmanischen 
Zeit bis ins 21. Jahrhundert [Osmanlı’dan 21. Yüzyıla Basın Tarihi]. 
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& Güney (2011) und Kurban & Sözeri (2012) über die Beziehungen zwischen Medien sowie 
Politik und Wirtschaft. 
3.1.1 Zur Geschichte der Presse in der Türkei 
Bezeichnend für den zivilisatorischen Rückstand des Osmanischen Reiches im 19. Jahrhun-
dert war die Tatsache, dass die ersten Zeitungen im Reich von Angestellten der französischen 
Botschaft herausgegeben wurden (Gezgin 2008:16, vgl. zum Folgenden Gezgin 2008:17–20), 
und zwar das Bulletin des Nouvelles („Bulletin der Neuigkeiten“ – 1795) und die Gazette 
Française de Constantinople („Französische Zeitung von Konstantinopel“ – 1796), beide in 
Konstantinopel/İstanbul. Selbst die erste offiziell im Auftrag des osmanischen Sultans 
Mahmut II herausgegebene Zeitung erschien in französischer Sprache: Le Moniteur Ottoman 
(„Der Osmanische Monitor“ – 1831). In europäischen Ländern konnte die Presse damals 
schon auf eine rund 200jährige Geschichte zurückblicken (Topuz 2012:15). 
Als erste türkischsprachige Zeitung überhaupt gilt heute die in Ägypten auf Arabisch und 
Türkisch erstmals im Jahr 1828 herausgegebene Vakayi-i Mısriye. Der eigentlich aus Kavala 
im heutigen Nordgriechenland stammende osmanische Gouverneur von Ägypten Muhammad 
Ali (1769–1849; auf Türkisch meist Mehmet Ali genannt) blieb zwar formal dem Osmani-
schen Reich treu, hatte sich aber ein quasi unabhängiges Herrschaftsgebiet erkämpft (Zürcher 
2007:36–38), das zeitweise auch Teile der heutigen Länder Libyen, Sudan und Syrien umfass-
te. Ziel der Vakayi-i Mısriye war, „die Neuerungen in Ägypten zu berichten und dadurch 
Werbung für die neue Ordnung in Ägypten zu machen” (Topuz 2012:14).201 1830 gründete 
Muhammad Ali auch noch eine griechisch-türkische Zeitung auf Kreta, die Vakayi-i Giridiye 
(Topuz 2012:15). 
Angespornt durch den Erfolg seiner französischsprachigen Zeitung veranlasste nun auch 
Mahmut II die Gründung einer türkischsprachigen Zeitung. Die Takvim-i Vakayi [„Kalender 
der Ereignisse“], deren erste Ausgabe am 1. November 1831 erschien, war die erste türkisch-
sprache Zeitung von offizieller osmanischer Seite. Ziel des Organs war vor allem, dem Volk 
die Regierungspolitik zu erklären. Sie war demnach „… eher ein offizielles Bulletin als eine 
Zeitung im modernen Sinne“ (Zürcher 2007:67).202 
Als erste mit privatem Kapitel gegründete und auch langfristig nicht von der osmanischen 
Regierung abhängige Zeitung gilt die 1860, also während der Reformbewegung der Tanzimat, 
von İbrahim Şinasi und Ağah Efendi gegründete Tercüman-ı Ahval [“Übersetzer der 
Angelegenheiten”]. Mit ihr kann man den Beginn eines Meinungsjournalismus im 
                                                 
201 „…, yenilikleri anlatarak Mısır‘daki yeni düzenin propagandası yapmaktı.” 
202 „… more an official bulletin than a newspaper in the modern sense.“ 
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Osmanischen Reich ansetzen. Der oben (2.3.5.2) als Exponent der Jungen Osmanen erwähnte 
Namık Kemal schrieb eine Zeitlang für die 1862 ebenfalls von İbrahim Şinasi gegründete 
Tasvir-i Efkar. Sie gilt als „Zeitung, die in der Türkei eine Vorreiterrolle für im wahren Sinne 
kritischen Journalismus“ (Gezgin 2008:19)203 spielte. Das führte allerdings schnell auch zu 
den ersten Schließungen, Verhaftungen von Journalisten und zum ersten Pressegesetz (1864), 
das die Kontrolle der Zeitungen durch die Regierung ermöglichen sollte. Trotzdem war die 
zweite Hälfte des 19. Jahrhunderts eine Zeit des Aufbruchs des Journalismus im Osmanischen 
Reich.  
Dass manche Zeitungen Verlautbarungsorgane von Regierungen, andere aber führend in 
der Kritik an der Regierung waren und dafür bekämpft wurden, zieht sich auch durch die Ge-
schichte der Republik Türkei.204 Schon 1920, während der Zeit des Befreiungskriegs und lan-
ge vor der Republikgründung (1923), gründete Mustafa Kemal eine Zeitung mit dem pro-
grammatischen Namen Hakimiyet-i Milliye [„Nationale Souveränität“] und noch im gleichen 
Jahr die Nachrichtenagentur Anadolu Ajansı. Beide hatten die Aufgabe, „… unter der nationa-
len und internationalen Öffentlichkeit, die ‚wahren‘ Nachrichten über den Türkischen Unab-
hängigkeitskrieg zu verbreiten (Elmas & Kurban 2011:18).“205 
Mustafa Kemal und die von ihm gegründete Cumhuriyetçi Halk Partisi sahen die Presse 
vor allem als Vermittler der Prinzipien der kemalistischen Reformen an das Volk. Auch in 
dieser offiziellen Funktion ging es aber um Vermittlung von Meinungen. Elmas & Kurban 
vermerken für die Zeit der Einparteienherrschaft (1923–1950): „…, die Presse hat traditionell 
mehr mit ‚Diskussionen‘ als mit ‚Nachrichten‘ zu tun gehabt (Elmas & Kurban 2011:17).“206 
Die große Rolle von Meinungsjournalismus in türkischen Zeitungen ist bis heute gegeben. 
Als Teile der Presse die erste kurzlebige Oppositionspartei der Republik, die Terak-
kiperver Cumhuriyet Fırkası, unterstützten, wurde das als Bedrohung der Republik wahrge-
nommen. Der kurdische Aufstand unter Scheich Said im Jahr 1925 (vgl. unter 2.4.2.3) musste 
als Anlass für eine Einschränkung der Pressefreiheit herhalten. Die gesetzlich verordnete Ein-
führung des lateinischen Alphabets im Jahr 1928 führte zu einer noch stärkeren Abhängigkeit 
der Presse vom Staat, da die Druckereien auf öffentliche Hilfen für die technische Neuausstat-
tung angewiesen waren. Als 1927 die erste Radiostation in der Türkei gegründet wurde, stand 
auch sie unter staatlicher Kontrolle. 
                                                 
203 „… gerçek anlamda eleştirel gazeteciliğin Türkiye‘de öncülüğünü yapan gazete ...” 
204 Für die Zeit der Republik bis 1980 stützen sich diese Ausführungen vor allem auf das historische Kapitel 
der guten in englischer Sprache verfassten Studie von Elmas & Kurban 2011:17–28. 
205 „… to disseminate to the national and international public ‚true‘ news about the Turkish Independence 
War.“ 
206 „…, the press has traditionally dealt with ‚discussions‘ rather than ‚news‘.“ 
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Kurz nach dem Ende der Einparteienherrschaft und der Regierungsübernahme durch die 
Demokrat Partisi (DP) im Jahr 1950 verabschiedete das neue Parlament ein neues liberaleres 
Pressegesetz. Ab 1955 nahmen dann aber gerichtliche Klagen gegen unliebsame Zeitungen 
zu, und gegen Ende ihrer Herrschaft versuchte die DP gezielt, Presse und Radio zur Manipu-
lation der Wähler zu nutzen. 
Die Militärputsche in den Jahren 1960, 1971 und 1980 führten jeweils kurzzeitig zu radi-
kalen Einschränkungen der Pressefreiheit. „Auf der anderen Seite waren die 1960er Jahre eine 
Zeit beachtlicher sozialer und politischer Aktivität im Land, als linke, nationalistische und 
islamische Bewegungen im öffentlichen Bereich sichtbar wurden (Elmas & Kurban 
2011:21).“207 1967 begann die Ausstrahlung öffentlichen Fernsehens in der Türkei. Für Fern-
sehen und Radio galt ein staatliches Monopol. 
Die wirtschaftliche Liberalisierung der Özal-Ära ab 1983 (vgl. 2.4.3.1) hatte auch nach-
haltige Auswirkungen auf die Medienlandschaft der Türkei. Diese Liberalisierung führte zu 
einem verstärkten wirtschaftlichen Konkurrenzkampf. Die bis dahin oft als Familienunter-
nehmen geführten Zeitungen gingen in den Besitz größerer Wirtschaftsunternehmen über. Die 
Abschaffung des staatlichen Monopols für Radio und Fernsehen im Jahr 1993 und das neue 
Mediengesetz von 1994 ermöglichten die Gründung zahlreicher privater Radio- und Fernseh-
sender. Çebi (1994:215) kommentiert:  
„Immer mehr zeigte die Wirtschaftselite des Landes ein zunehmendes Interesse für Presseverlage 
[ … ] Zurückzuführen ist diese Investitionsfreudigkeit der führenden Industriellen auf die Tatsa-
che, dadurch Kontroll- bzw. Einflußpositionen zu erhalten, um ihre wirtschaftlichen und politi-
schen Interessen artikulieren zu können.“ 
Zwar wird heute „die Tatsache der Boulevardisierung und Monopolisierung in der türkischen 
Presse nach dem 12. September“ (dem Tag des Militärputsches von 1980 – so Özgen 2004:67 
in einer Kapitelüberschrift)208 beklagt. Gezgin etwa (2008:26) überschreibt diese Zeitperiode 
aus seiner politisch eher links gefärbten Weltsicht: „Der Eintritt der internationalen Gesell-
schaften in den Medienbereich.“209 Die neue Vielfalt der Medien führte aber andererseits 
durchaus dazu, dass Themen, die bisher weitgehend tabu waren, jetzt viel offener diskutiert 
wurden (Elmas & Kurban 2011:23). Bis dahin ausgegrenzte Gruppen, wie die Islamisten, tra-
ten dadurch stärker in den gesellschaftlichen Dialog ein. Koloğlu (2006:155) titelt für die Zeit 
                                                 
207 „On the other hand, the 1960s were also a time of considerable social and political activity in the country, 
when leftist, nationalist and Islamic movements became visible in the public sphere.“ 
208 „12 Eylül Sonrası Türk Basınında Magazinleşme ve Tekelleşme Olgusu“ 
209 „Çok Uluslu Şirketlerin Medya Alanına Girmesi“ 
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nach 1980: „Der Kemalismus und die Linke stagnierten, die religiöse Bevölkerungsgruppe 
entwickelte sich.“210 
In den 1990er Jahren rückten einige Medienkonzerne stark in den Vordergrund. Çebi 
nennt für Anfang der 1990er Jahre „Die Hürriyet-Gruppe“, die zu dem Zeitpunkt im Besitz 
der Familie Simavi war (Çebi 1994:217–220), den „Medien-Konzern“, bei dem die Tageszei-
tung Sabah im Blickfeld der Öffentlichkeit stand (Çebi 1994:220–223), den „Doğan Firmen-
gruppe-Konzern“ im Besitz des Geschäftsmannes Aydın Doğan, bei dem damals besonders 
die Tageszeitung Milliyet herausragte (Çebi 1994:223–225), und den „İhlas Journalismus-
Konzern“ mit der Tageszeitung Türkiye, die Anfang der 1990er Jahre für ihre religiös-
nationalistische Ausrichtung bekannt war (Çebi 1994:225–227). Unter „Andere Zeitungsver-
lage“ ordnet Çebi 1994 u.a. die Tageszeitungen Cumhuriyet, Millî Gazete und Zaman ein 
(Çebi 1994:229), über die unten noch zu schreiben sein wird. 
Die Struktur der türkischen Medienlandschaft ist seitdem in ständiger Bewegung. Elmas 
& Kurban zählen 2011 noch auf, wie stark bis dahin der Doğan Medienkonzern gewachsen 
ist. Zu ihm gehörten damals u.a. die wichtigen Tageszeitungen Hürriyet, Milliyet, Radikal, 
Hürriyet Daily News, außerdem einige vielgesehene Fernsehkanäle. Zaman, die heute aufla-
genstärkste türkische Tageszeitung und ihr englischsprachiges Äquivalent Today’s Zaman 
gehören zur Feza-Gruppe, die der Bewegung von Fethullah Gülen zuzuordnen ist. 
Noch 2009 schien die Doğan-Gruppe so stark, dass Şimşek (2009:127–131 – allerdings 
mit Grafiken aus 2003) die türkische Medienlandschaft in „Doğan-Gruppe“ und „Anti- 
Doğan-Gruppe“ unterteilt. Topuz beklagt noch (Stand von 2003):  
„Die Medien sind angeblich die 4. Gewalt. Manche Medienbosse und Chefredakteure von Zei-
tungen sehen sich über der Regierung und setzen sich an die Stelle der Öffentlichkeit. Obwohl die 
Macht hinter ihnen nicht die Öffentlichkeit, sondern die Macht der Holdinggesellschaften ist. Die 
Medien stehen im Dienst dieser Holdinggesellschaften. (Topuz 2012:348).“ 
Einige Jahre später aber wurde der Medienbereich der Doğan-Gruppe, die tatsächlich ein 
wichtiger Machtfaktor in der türkischen Innenpolitik war, aufgeteilt. Es gilt als erwiesen, dass 
die AKP-Regierung dabei eine ungeheuer hohe Steuerstrafe als Druckmittel eingesetzt hat 
(Kurban & Sözeri 2012:64; Erzeren 2012:176). So gehören seit 2011 die Zeitungen Milliyet 
und Vatan nicht mehr zur Doğan-Gruppe. 
Die Nachwirkungen einer großen Wirtschaftskrise in den Jahren 2000–2001, die ent-
scheidend zum Wahlsieg der AKP im Jahr 2002 beitrug, brachten mehrere Medienkonzerne in 
Abhängigkeit vom Staat. Immer mehr Zeitungen befinden sich im Besitz von Konzernen, die 
ihre Haupteinnahmequelle in anderen Wirtschaftszweigen, etwa im Bausektor, haben und auf 
                                                 
210 „Atatürkçülük Ve Sol Durdu, Dinci Kesim Gelişti“ 
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die Vergabe von Regierungsaufträgen angewiesen sind. „Das hat diese Gesellschaften davon 
abgehalten, ihre Funktion als Wachhund auszuüben, die von den Medien in etablierten De-
mokratien erwartet wird (Kurban & Sözeri 2012:63).“211 An die Stelle der Abhängigkeit der 
Redaktionen von den Kapitalgesellschaften ist demzufolge weitgehend eine Abhängigkeit der 
Kapitalgesellschaften und damit auch der Zeitungen vom Staat getreten.212 Erzeren 
(2012:180) resümiert: „Binnen eines Jahrzehnts hat es die regierende AKP geschafft, eine ihr 
weitgehend gefügige Medienlandschaft hervorzubringen.“ Bis zum Ende des Jahres 2014 hat 
sich der Einfluss der Regierung auf die Medienlandschaft noch weiter verstärkt. 
3.1.2 Gesellschaftliche und politische Bedeutung der Tageszeitungen 
Es wurde deutlich, dass sich türkische Zeitungen immer im Spannungsfeld von Politik und 
Gesellschaft befanden. Während einige Zeitungen, angefangen bei Sultan Murat II, als Ver-
lautbarungsorgane oder Erziehungsinstrumente der Regierung dienten, wurden andere zu 
Sprachrohren oppositioneller Strömungen. Oft reagierte der Staat daraufhin mit Zensur oder 
Unterdrückung. „Die Medien, die in Demokratien Auge und Ohr des Menschen sein sollen, 
standen jedoch immer unter dem Druck der jeweiligen Politik, sei sie lokal oder national 
(Şimşek 2009:141).”213 
Gleichgültig aber, ob sich eine Zeitung für die Ziele der Regierung einspannen ließ oder 
bewusst gegen deren Autorität opponierte – ein bewusster Meinungsjournalismus war immer 
Teil der türkischen Pressetradition.In der Analyse von Zeitungsartikeln (Kp. 4) wird gezeigt 
werden, dass sich dementsprechend auch die Wahrnehmung von Christen in Tageszeitungen 
widerspiegelt und andererseits in den Zeitungen Meinung auch zu diesem Thema gemacht 
wird. 
Hackett ergänzt in ihrer Untersuchung über Proselytismus sehr grundsätzlich, dass 
„das Gesetz und die Massenmedien die neue Schnittstelle für Beziehungen zwischen und 
innerhalb von Religionen und ebenso zwischen Religionen und dem Staat darstellen. Zusammen 
mit den diskursiven Strategien aus der modernen Geschäftswelt von Marketing und Wachstum 
können sie die Schlüsselfaktoren von öffentlicher Wiedererkennung und Darstellung radikal 
beeinflussen (Hackett 2008:2).”214 
                                                 
211 „This has prevented these companies from performing the watchdog function expected from the media in 
established democracies.“ 
212 Für die aktuellsten Besitzverhältnisse und die Verquickung von Medienmacht und Aktivitäten in anderen 
Wirtschaftbereichen vgl. die Aufstellung in Corke (2014:6). 
213 „Fakat demokrasilerde insan gözü kulağı olan medya organları ister yerel ister ulusal olsun her zaman 
siyasilerin baskı altında olmuştur.” 
214 „... law and the mass media represent the new interface of relations between and within religions, as well as 
between religions and the state. Together with the discursive strategies of marketing and growth from the 
modern business world, they can radically influence the key factors of public recognition and 
representation.” 
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Hackett schreibt dabei über die Selbstdarstellung der Religionen, betont aber zu Recht die in 
jeder Beziehung große Bedeutung der Massenmedien für den öffentlichen Diskurs über 
Religion. Das gilt auch für die Türkei. 
Wie ist die Bedeutung der Printmedien in der Türkei heute im Vergleich zu Fernsehen 
und Internet einzuordnen? Eine Studie von 2011 nennt einen Prozentsatz von 40% 
regelmäßiger Zeitungsleser in der Türkei, dagegen aber von 90%, die nicht nur regelmäßig, 
sondern sogar täglich fernsehen (Elmas & Kurban 2011:29). Für die Anzahl von Zeitungen 
nennt die gleiche Arbeit für 2008, 55 überregionale, 23 regionale und 2 381 lokale Zeitungen 
in der Türkei (:31). Sözeri & Güney (2011:56)215 schreiben dagegen von 162 überregionalen, 
73 regionalen und 2 368 lokalen Zeitungen.216 Von der durchschnittlichen täglichen 
Verkaufsauflage von rund 4,2 Millionen fallen laut Sözeri & Güney (:56) über 80 Prozent auf 
die überregionalen Zeitungen, 2,4% auf regionale und 15,3% auf lokale Zeitungen. 
Die gesamten Werbeaufwendungen verteilen sich zu 55% auf das Fernsehen, 23% auf 
Printmedien und 7% auf das Internet (Elmas & Kurban 2011:29). Da die Bedeutung des 
Internets seit dem Untersuchungszeitraum (November 2004 –. Januar 2005) weiter rasant 
gewachsen ist, muss der Prozentsatz der Werbeeinnahmen für das Internet in den Jahren 2004 
und 2005 noch eindeutig darunter gelegen haben. Die Bedeutung des Internets in der Türkei 
in den Jahren 2004 und 2005 darf also nicht überschätzt werden. Eine zwischen dem 01. 
Dezember 2010 und dem 30. November 2011 durchgeführte Studie gibt vermutlich noch 
exaktere Zahlen über Zeitungsleser. Demnach gaben 58% der befragten Personen an, 
grundsätzlich Zeitung zu lesen, 25% sagten, sie hätten am Vortage Zeitung gelesen.217 
Auffällig ist in derselben Untersuchung, dass die Zahl der Leser einer Zeitung die 
Auflagenhöhe218 oft weit überschreitet, dass also in der Türkei jede verkaufte Zeitung von 
mehr als einer Person gelesen wird. Die Zahlen für diesen Wert sind jedoch je nach Zeitung 
sehr unterschiedlich. So lesen im Durchschnitt 8,9 Leser ein Exemplar der Cumhuriyet und 
6,9 der Milliyet, aber nur 2,0 ein Exemplar der auflagenstärksten Zeitung, der Zaman.219 Für 
die bleibende Bedeutung der Tageszeitungen spricht außerdem die Tatsache, dass der 
                                                 
215 Die Autoren zitieren dabei für diese und die folgenden Zahlen aus der Studie von TURKSTAT „2009 Print 
Media Statistics“. 
216 Für die recht deutlich voneinander abweichenden Zahlen ist neben den um ein Jahr unterschiedlichen Un-
tersuchungszeitpunkten vermutlich die große und schwer exakt zu erfassende Menge von lokalen Zeitungen 
und die nicht immer eindeutige Abgrenzung zwischen den verschiedenen Kategorien verantwortlich. 
217 MediaCom BİAK raporu 1 Aralık 2010 – 30 Kasım 2011, Slide Nr. 4 auf: http://www.slideshare.net/ Me-
diaComInsights/mediacom-trkiye-bak-raporu-01aralik-2010-30-kasm-2011 [Letzter Zugriff: 15.01.2015]. 
218 Zur Stärke der verkauften Auflage der einzelnen Zeitungen vgl. 3.2.1. 
219 MediaCom BİAK raporu 1 Aralık 2010 – 30 Kasım 2011, Slide Nr. 21 auf: http://www.slideshare.net/ 
MediaComInsights/mediacom-trkiye-bak-raporu-01aralik-2010-30-kasm-2011 [Letzter Zugriff: 
15.01.2015]. 
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Zeitungskonsum mit dem Grad der Bildung steigt.220 Der Einfluss der Tageszeitungen ist aus 
genannten Gründen also in der Türkei weiterhin hoch. 
Für die vorliegende Arbeit war bei der Entscheidung für Tageszeitungen ein praktischer 
Faktor, dass sich der Umfang des untersuchten Materials bei Druckmedien besser eingrenzen 
lässt und dass es über Archive leichter zugänglich ist. Dazu kommt, dass die Zuordnung einer 
Zeitung zu einer bestimmten gesellschaftlichen Gruppe oder Ideologie leichter fällt als bei 
Fernsehkanälen. Fernsehsender werden je nach Interessenlage (Sport, Film, Serie usw) schnell 
gewechselt. Viele Zeitungsleser in der Türkei weisen dagegen eine starke Bindung an eine 
bestimmte, ihren Überzeugungen entsprechende Zeitung auf. Mit relativ großer 
Wahrscheinlichkeit kann man bei dem Leser oder der Leserin einer bestimmten Zeitung 
Rückschlüsse auf dessen/deren politische Gesinnung ziehen. Nach den persönlichen 
Beobachtungen des Autors lesen selbst viele gebildete Türken nur äußert selten auch 
Zeitungen der „Gegenseite”. 
Symptomatisch für den Meinungscharakter der meisten Zeitungen ist die besondere 
Bedeutung der Kolumnisten einer Zeitung, der sogenannten köşe yazarları (wörtlich: „Ecken-
schreiber“), die regelmäßig in einer bestimmten „Ecke“ [köşe] der jeweiligen Zeitung Kom-
mentare zu aktuellen politischen und gesellschaftlichen Themen schreiben (Çebi 
1994:191).221 Die große Zahl der Kolumnisten mancher Zeitungen und der Zeilenumfang, der 
ihnen eingeräumt wird, sind weitere Indizien für die Meinungsbetontheit der türkischen 
Printmedien. Die Bedeutung dieser Journalisten und damit auch der Tageszeitungen an sich 
wird dadurch noch gesteigert, dass Kolumnisten oft gleichzeitig Bücher verfassen, gefragte 
Gäste bei politischen Talkshows im Fernsehen sind oder selbst politische Fernsehsendungen 
moderieren. Durch Erwähnung und Zitierung in anderen Medien kann sich bei den gefragtes-
ten Kolumnisten deren Öffentlichkeitswirkung multiplizieren. Sayrugaç (2007:189–190) ver-
öffentlicht z.B. eine Rangliste der „‚En medyatik’ köşe yazarları“ [„Die medienwirksamsten 
Kolumnisten“]. Dort wird eine Studie der Ajans Press zitiert, laut der Can Dündar im Jahr 
2006 5471mal, Reha Muhtar 2107mal und Ertuğrul Özkök 1854mal in Medien erwähnt wur-
den. Sie führen damit die Liste an. 
                                                 
220 Özerkan 2009:251 bemerkt: „Die Türkei steht in der Welt an der Spitze der Länder, die am meisten TV 
sehen; aber auch wenn die Zahl der Zeitungsleser nicht sehr steigt, so ist doch ein Zuwachs bei der Zeit, die 
für das Zeitungslesen aufgewendet wird, zu sehen.“ [„Türkiye, dünyada en çok TV izleyen ülkelerin başın-
da geliyor ve ülkede gazete okurlarınnın sayısı fazla yükselmese de gazete okumaya ayrılan zamanda artış 
görülüyor.“]. Özerkan, Professorin für Kommunikationswissenschaften an der Marmara-Universität in 
İstanbul, gibt für diese Feststellung jedoch keine Quelle. 
221 Vgl. auch Tekinalp (2008) über die Kontrollfunktion der Kolumnisten gegenüber der Exekutive (Titel des 
Artikels: „Die postmoderne Vierte Gewalt: Die Kolumnisten“), der einen Zeitraum in 2005 untersucht, also 
nahe am Untersuchungszeitraum der vorliegenden Studie forscht. Vgl. zu den Kolumnisten auch Sayrugaç 
(2007). 
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Wie die Berichte der Hrant-Dink-Stiftung, z.B. der für die Monate Januar–April 2013, 
zeigen, sind immer noch zahlreiche Vorkommen von rassistischen oder diskriminierenden 
Äußerungen bei Kolumnisten nachzuweisen (Akan & Gelişli 2013:51–53). Ein wichtiger An-
teil von diskriminierenden Äußerungen gegen Christen in der Untersuchung von Zeitungen 
im Hauptteil der vorliegenden Arbeit geht auf Kolumnisten zurück. Andererseits gab es auch 
immer wieder Kolumnisten und Nachrichten-Journalisten, die durch ihren politisch engagier-
ten und zum Teil investigativen Journalismus zur Zielscheibe wurden. Einige von ihnen wur-
den Opfer von Attentaten, so Abdi İpekçi, der damalige Chefredakteur der Milliyet im Jahr 
1979 (Topuz 2012:254–256) oder Uğur Mumcu von der Cumhuriyet im Jahr 1993 (Topuz 
2012:284–286). Zahlreiche Kolumnisten verloren aufgrund ihrer Kritik an der Regierung ihre 
Stelle, wie in der jüngeren Vergangenheit Nuray Mert, Hasan Cemal und Can Dündar (alle als 
Kolumnisten bei der Milliyet) oder Yavuz Baydar bei der Sabah.  
Die Geschichte sowie die gesellschaftliche und politische Bedeutung von Zeitungen im 
Osmanischen Reich und in der Türkei legen demnach den Schluss nahe, dass die starke Mei-
nungsorientiertheit der Printmedien und die in der Regel enge Bindung an eine bestimmte 
Zeitung, die dem eigenen Weltbild entspricht, eine ausreichend differenzierte und auf die ak-
tuelle Situation bezogene Analyse der Wahrnehmung von Christen innerhalb der verschiede-
nen soziopolitischen Milieus ermöglichen wird. Im folgenden Abschnitt ist aber nun zu fra-
gen, wie viele und welche Zeitungen zur Untersuchung herangezogen werden sollen. 
3.2 Gründe für die getroffene Auswahl von Tageszeitungen 
3.2.1 Mögliche Kriterien für die Auswahl 
Für die Auswahl der zu analysierenden Tageszeitungen sind verschiedene Kriterien denkbar. 
Die verkaufte Auflage der Zeitungen ist ein solches. Auch wenn es, wie unten begründet wird, 
nicht immer das ausschlaggebende Kriterium ist, sollen hier die in verschiedenen Zeiträumen 
jeweils am meisten verkauften fünf Zeitungen und zusätzlich zum Vergleich die jeweilige 
Verkaufsauflage der letztlich für diese Studie gewählten Zeitungen wiedergegeben werden. 
Um gleichzeitig die Entwicklung der Verkaufsauflagen zu verfolgen, werden auch die Zahlen 
von einem Zeitpunkt vor dem Untersuchungszeitraum, die Zahlen zur Zeit der Malatya-
Morde im Jahr 2007 sowie die aktuellsten Zahlen aufgelistet.222 
                                                 
222 Bei der Entwicklung der Verkaufszahlen ist auch zu berücksichtigen, dass die Bevölkerung der Türkei 
wächst (wenn auch längst nicht mehr sehr stark). Eine Zunahme an verkaufter Auflage insgesamt muss also 
nicht ein Hinweis auf einen höheren Anteil von Zeitungslesern an der Gesamtbevölkerung sein. 
 Auswahl und Einordnung der untersuchten türkischen Tageszeitungen 89 
 
Durchschnittliche Verkaufsauflage 1991 laut 
Çebi (1994:193.202) 
Sabah 782.237 
Hürriyet 572.074 
Milliyet 491.482 
Meydan 311.304 
Bizim Anadolu 253.320 
Millî Gazete 23.300 
Cumhuriyet 19.810223 
Yeni Şafak Erst 1995 gegründet 
Yeniçağ Erst 2002 gegründet 
 
Durchschnittliche Verkaufsauflage in der Wo-
che vom 29.11 – 05.02. 2004224 
Posta 522.042 
Zaman 508.977 
Hürriyet 496.791 
Sabah 379.239 
Takvim 283.928 
Milliyet 260.943 
Yeni Şafak 121.520 
Yeniçağ 55.538 
Cumhuriyet 48.729 
Millî Gazete 16.887 
Durchschnittliche Verkaufsauflage in der 
Woche vom 16. – 22.04. 2007225 
Zaman 691.871 
Posta 642.446 
Hürriyet 589.446 
Sabah 509.051 
Takvim 255.177 
Milliyet 232.806 
Yeni Şafak 125.544 
Cumhuriyet 78.849 
Yeniçağ 55.253 
Millî Gazete 54.959 
Durchschnittliche Verkaufsauflage in der 
Woche vom 09. – 15.02.2015226 
Zaman 954.965 
Posta 386.702 
Hürriyet 364.759 
Sözcü 327.672 
Sabah 303.248 
Milliyet 158.693 
Yeni Şafak 108.744 
Cumhuriyet 53.227 
Yeniçağ 51.934 
Millî Gazete 22.194 
Die Höhe der jeweils verkauften Auflage entspricht jedoch nicht der Anzahl der jeweiligen 
Leser. Die bereits zitierte Studie, der Bericht MediaCom BİAK,227 der den Medienkonsum 
der türkischen Bevölkerung im Zeitraum 01.12. 2010 – 30.11. 2011 untersucht hat, berück-
sichtigt auch, von wie vielen Menschen jedes Zeitungsexemplar gelesen wird, und kommt 
                                                 
223 Die von Çebi hier für die Cumhuriyet angegebene Zahl kann eigentlich nicht stimmen. Zwar gab es gerade 
im Jahr 1991 nach dem Tod des Herausgebers Nadir Nadi starke innere Turbulenzen bei der Zeitung, die zu 
einem Rückgang der Auflage führten. Laut Topuz ist der dramatische Rückgang der Auflage im November 
1991 jedoch von 106.000 auf 62.000 erfolgt (Topuz 2012:290–291), was 19.810 als Jahresdurchschnitt un-
glaubwürdig macht. 
224 http://www.medyatava.com/tiraj.asp [Letzter Zugriff: 02.06.2011, mittlerweile dort nicht mehr zugänglich]. 
225 http://www.medyatava.com/tiraj.asp [Letzter Zugriff: 11.03.2011, mittlerweile dort nicht mehr zugänglich]. 
226 http://www.medyatava.com/tiraj/ [Letzter Zugriff: 17.02.2015]. 
227 MediaCom BİAK raporu 1 Aralık 2010 – 30 Kasım 2011, auf: 
http://www.slideshare.net/MediaComInsights/mediacom-trkiye-bak-raporu-01aralik-2010-30-kasm-2011 
[Letzter Zugriff: 15.01.2015], vgl. Fußnote 219. 
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dadurch für den Untersuchungszeitraum der Studie zu folgenden Durchschnittszahlen für die 
Leser der jeweiligen Zeitungen228. 
Durchschnittliche Zahl der Zeitungsleser im Zeitraum 
01.12.2010 – 30.11.2011 
Posta 2.858.000 
Hürriyet 2.048.000 
Zaman 1.797.000 
Sabah 1.603.000 
Fotomaç 1.313.000 
Milliyet 1.037.000 
Cumhuriyet 431.000 
Yeni Şafak 215.000 
Yeniçağ und Millî Gazete Keine Zahlen in der Studie 
Ein weiteres Kriterium für die Auswahl der Zeitungen könnte ihre „Qualität“ sein. Çebi unter-
scheidet zwischen „Qualitätszeitungen oder meinungsbildenden Zeitungen“ (Çebi 1994:195–
199) und „Boulevard- oder Sensationszeitungen“ (Çebi 1994:200–202). Zu den meinungsbil-
denden Zeitungen zählt er im Jahr 1994 etwa Cumhuriyet, Millî Gazete, Zaman, Hürriyet und 
Milliyet, zu den Sensationszeitungen Sabah und wiederum Hürriyet und Milliyet. Çebi be-
gründet diese doppelte Einordnung nicht sehr ausführlich, meint aber, dass Hürriyet und Mil-
liyet nach ihrer äußeren Aufmachung (viele farbige Fotos, große Überschriften) Merkmale 
von Boulevardzeitungen aufweisen, aufgrund ihrer „Berichterstattung … [zu] … nationalen 
und internationalen Themen der Politik, Kultur und Wirtschaft“ (Çebi 1994:201) aber zu den 
meinungsbildenden Zeitungen gehören.229 Von den oben genannten Zeitungen mit großer 
Verkaufsauflage sind Posta, Fotomaç und Takvim ohne Zweifel den Boulevardzeitungen zu-
zuordnen. Sabah steht auch heute den Boulevardzeitungen näher als Hürriyet und Milliyet, 
übernimmt aber auch Funktionen einer meinungsbildenden Zeitung. 
                                                 
228 Slide 21, auf: http://www.slideshare.net/MediaComInsights/mediacom-trkiye-bak-raporu-01aralik-2010-
30-kasm-2011 [Letzter Zugriff: 15.01.2015]. 
229 Vgl. auch Çebi 1994:198: „İpekçi [der in den 1960er und 70er Jahren die Zeitung stark prägende Chefre-
dakteur] hatte in seiner Zeitung eine seltene Synhese [sic!] von populären Meldungen und seriösen, infor-
mativen Berichten geschaffen.“ 
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Yetkin (Yetkin 2011:42) ordnet die von ihm untersuchten Zeitungen in eine Grafik ein (s. 
Abbildung). In mehreren konzentrischen Kreisen stellt der innere Kreis die am meisten boule-
vardisierte Form von Nachrichten dar, der äußerste Kreis ideologisierte Nachrichten. Außer-
dem werden die Zeitungen von links nach rechts auf einem Kontinuum mit den Stationen „ra-
dikal links“, „Mitte-links“, „Zentrum“, „Mitte-rechts“ und „radikal rechts“ eingeordnet. Wie 
sinnvoll sich das Schema von „links“ und „rechts“ auf die Türkei anwenden lässt, sei offen 
gelassen. Im Blick auf das Spektrum zwischen Boulevard und Ideologie ordnet Yetkin aller-
dings Yeniçağ und Millî Gazete ebenso wie Ortadoğu und Yeni Akit unter die eindeutig 
ideologischen Zeitungen ein (jeweils weit rechts, ohne zwischen islamistisch und 
nationalistisch zu unterscheiden). Cumhuriyet, Zaman und Yeni Şafak sind im nächsten Kreis 
zu finden. Hürriyet, Milliyet, Sabah und Radikal sind noch etwas näher am Boulevard, dem 
laut Yetkin Posta und Takvim eindeutig zuzuordnen sind. 
Nicht ganz unerheblich für die Auswahl von zu untersuchenden Zeitungen ist auch deren 
jeweilige Geschichte. So würde die Cumhuriyet aufgrund ihrer Auflagenhöhe vielleicht gar 
nicht in Erwägung gezogen werden. Ihre besondere Geschichte als älteste heute noch in der 
Türkei erscheinende Zeitung und die aus dieser Geschichte ablesbare enge Verbindung zum 
Kemalismus, macht es jedoch schwer, sie zu übergehen. Schließlich ist auch zu berücksichti-
gen, ob sich die jeweilige Zeitung wenigstens annähernd klar einer der gesellschaftlichen 
Hauptströmungen zuordnen lässt, deren Wahrnehmung von Christen ja mittels der jeweiligen 
Zeitungen untersucht werden soll. 
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3.2.2 Auswahl in ähnlichen Studien 
Aus den letzten Jahren liegt eine Reihe von Studien vor, die ebenfalls Zeitungen als Repräsen-
tanten soziopolitischer Strömungen zu gewissen gesellschaftlichen Fragen analysieren. Çetin 
(2007) untersucht „Die Wahrnehmung der Missionsarbeit in den türkischen Medien” [„Türk 
medyasının misyonerlik algısı“]. Poorta (2007) betrachtet die Berichterstattung türkischer 
Zeitungen nach dem Mord an dem armenischen Journalisten Hrant Dink sowie nach den Ma-
latya-Morden. Pakkan (2008) beschäftigt sich mit der „Tatsache des Nationalismus in den 
türkischen Printmedien“ [„Türk yazılı basınında Milliyetçilik olgusu“] im Zusammenhang mit 
dem Mord an Hrant Dink. Yağbasan (2008) vergleicht sprachwissenschaftlich Schlagzeilen 
von Zeitungen. Gölcü (2009) untersucht Zeitungen im Blick auf ihre Berichterstattung vor 
den türkischen Kommunalwahlen 2009. Auch Şimşek (2009) analysiert Zeitungen im Vorfeld 
derselben Wahlen und wählt zudem dieselben Zeitungen. Eine Abhängigkeit der einen von 
der anderen Studie ist aber nicht nachzuweisen. Schließlich ist noch eine Arbeit von Bilge 
(2012) zu nennen, die sich unter besonderer Berücksichtigung der Malatya-Morde mit der 
Darstellung von Minderheiten durch die türkischen Medien beschäftigt. 
Zum Vergleich mit der unten begründeten Auswahl von Zeitungen für die vorliegende 
Arbeit wird im Folgenden aufgelistet und kurz kommentiert, welche Zeitungen für die jewei-
ligen Studien gewählt wurden und wie sie eingeordnet wurden. 
Çetin 2007  Auswahl der Zeitungen Einordnung der Zeitungen 
 Cumhuriyet Links 
 Hürriyet Liberal 
 Yeni Şafak Konservativ 
 Yeniçağ Nationalistisch 
Die von Çetin gewählten Zeitungen decken tatsächlich ein breites Spektrum der 
gesellschaftlichen Strukturierung ab. Die Cumhuriyet einfach als „links“ einzuordnen gibt die 
türkische Wirklichkeit nicht angemessen wieder. Außerdem wird die besondere Rolle der 
islamistischen Strömung nicht berücksichtigt. Sie wird zu selbstverständlich unter „konserva-
tiv“ eingeordnet. 
Poorta 2007 Auswahl der Zeitungen Einordnung der Zeitungen 
 Radikal Wichtigste linke Zeitung 
 Zaman Islamistisch 
 Hürriyet Mainstream 
 Yeniçağ Nationalistisch 
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Poorta berücksichtigt die Cumhuriyet und damit den kemalistischen Laizismus nicht. In-
teressant ist der Verweis in Poorta 2007:14 auf einen Bericht der Türkischen Streitkräfte von 
November 2006 über die Einordnung der türkischen Zeitungen, der ausführlicher in einem 
Artikel der Tageszeitung Radikal vom 08. März 2007 zitiert wird.230 Auch wenn der Bericht 
natürlich durch die besondere Interessenlage des Militärs geprägt ist, gibt er doch Aufschluss 
über die politische Richtung von Zeitungen und wird in der Einordnung der gewählten Zei-
tung zitiert werden. 
Pakkan 2008 Ausgewählte Zeitungen Einordnung der Zeitungen 
 Agos Armenische Zeitung 
 Hürriyet Nationalistisch orientiert 
 Milliyet Mehr zum Pluralismus neigend 
 Ortadoğu Nationalistisch 
 Yeniçağ Radikal nationalistisch 
 Anadolu’da Vakit Islamistisch 
Der spezielle Fokus auf den Nationalismus veranlasst Pakkan zur Wahl zweier eindeutig nati-
onalistischer Zeitungen. Die Einordnung von Hürriyet als ebenfalls nationalistisch verstellt in 
diesem Zusammenhang eher den Blick auf die extremeren Formen des türkischen Nationalis-
mus. 
Yağbasan 2008 Ausgewählte Zeitungen Einordnung der Zeitungen 
 Zaman Rechts 
 Cumhuriyet Links 
 Hürriyet Mitte 
Auswahl und Einordnung bei Yağbasan sind allzu stark simplifiziert. Das einfache Rechts-
links-Mitte-Schema geht an der komplexeren türkischen Wirklichkeit vorbei. 
Gölcü 2009 Ausgewählte Zeitungen Einordnung der Zeitungen 
 Hürriyet Auflagenstarke Mitte 
 Sabah Auflagenstarke Mitte 
 Yeni Şafak Gegen die Opposition (CHP) 
 Cumhuriyet Gegen die Regierung (AKP) 
Im Blick auf die besondere Fragestellung der Berichterstattung im Wahlkampf wirkt die 
Auswahl von Gölcü angemessen. Sie hat aber keine besondere Relevanz für das Thema der 
vorliegenden Arbeit. 
                                                 
230 Der Artikel „Askerin medya notları“ [„Mediennotizen des Militärs“] ist auch in der Online-Ausgabe der 
Radikal nachzulesen unter: www.radikal.com.tr/haber.php?haberno=214991 [Letzter Zugriff: 15.01.2015]. 
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Şimşek 2009 Ausgewählte Zeitungen Einordnung der Zeitungen 
 Hürriyet Auflagenstarke Mitte 
 Sabah Auflagenstarke Mitte 
 Yeni Şafak Rechts von der Mitte 
 Cumhuriyet Links von der Mitte 
Es fällt auf, dass die Auswahlen von Gölcü 2009 und von Şimşek 2009 identisch sind, die 
Begründungen sehr ähnlich (vgl. zur Begründung Şimşek 2009:133). Beide untersuchen die 
Zeitungen im Blick auf die Berichterstattung im Umfeld der Kommunalwahlen 2009. 
Bilge 2012 Ausgewählte Zeitungen Einordnung der Zeitungen 
 Cumhuriyet Kemalistisch, republikanisch, sozi-
aldemokratisch 
 Akit Islamistisch 
 Hürriyet Typische Massenzeitung 
 Yeniçağ Nationalistisch 
Bilge wählt bewusst Zeitungen aus verschiedenen Bereichen des gesellschaftlichen Spektrums 
und ordnet sie wie angegeben zu, liefert aber für die Zuordnung keine nähere Begründung 
(Bilge 2012:10).  
3.2.3 Begründung für die getroffene Auswahl 
Bevorzugt wurden bei der Auswahl stärker „meinungsbildende“ Zeitungen im Sinne der oben 
genannten Einstufungen. Das schloss auflagenstarke, aber eindeutig boulevardgeprägte Zei-
tungen wie Posta oder Takvim aus. Zweifelsohne können auch die Boulevardzeitungen gerade 
durch die Methode der Vereinfachung einen erheblichen Einfluss auf die öffentliche Meinung 
ausüben und dabei leicht Vorurteile bedienen oder sie selbst schüren. Es ist allerdings in Bou-
levardzeitungen schwerer, ausdrückliche Begründungen für die geäußerten Meinungen zu 
finden. 
Die heute feststellbaren vier wichtigsten soziopolitischen Milieus der Türkei, nämlich das 
laizistisch-kemalistische Milieu, das türkisch-islamisch geprägte nationalistische Milieu, das 
islamistische Milieu und das demokratisch-liberale Milieu wurden oben (vgl. 2.4.5) charakte-
risiert. Um das gesellschaftliche Spektrum der Türkei von 2004/2005 angemessen zu erfassen, 
ist bei der Auswahl der Zeitungen aber eine Aufteilung in fünf Bereiche angemessen. Weil in 
der türkischen Gesellschaft seit der Übernahme der Regierung durch die gemäßigt islamisti-
sche AKP eine Aufspaltung der islamistischen Bewegung festzustellen und von Wichtigkeit 
für die innenpolitische Diskussion war, behandelt die vorliegende Arbeit die Islamisten des 
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Millî Görüş und die gemäßigten Islamisten separat. Diese Unterscheidung kennzeichnet nicht 
einen tiefen ideologischen Graben. Es ist nicht klar, ob man von zwei unterschiedlichen 
Milieus sprechen kann. Die Gründer und Führer der AKP, allen voran der derzeitige 
Staatspräsident und ehemalige Ministerpräsident Recep Tayyip Erdoğan, stammen aus dem 
Umfeld von Necmettin Erbakan und haben sich vom islamistischen Millî Görüş nie 
entschieden distanziert. Die AKP war aber im Untersuchungszeitraum anders als heute noch 
bemüht, durch den Einschluss liberaler und anderer konservativer Kräfte eine breitere 
gesellschaftliche Koalition zu bilden und sich weniger radikal vom Westen und seinen demo-
kratischen Werten abzugrenzen. Ob die Bezeichnung „gemäßigt” oder „moderat” für den 
Islamismus der AKP angemessen ist, kann, auch angesichts neuster politischer Entwicklungen 
in der Türkei, durchaus diskutiert werden. Zur Kennzeichnung von Selbstdarstellung und 
Erscheinungsbild der AKP im untersuchten Zeitfenster werden diese Begriffe aber eingesetzt. 
Um die Argumentation des türkisch-islamischen Nationalismus pointierter hervorzuhe-
ben, wurde eine Zeitung gewählt, die eine ultranationalistische Position vertritt. Das geschieht 
auch in Abgrenzung zu dem sonst in allen genannten Milieus mehr oder weniger impliziten 
türkischen Nationalismus. Dagegen wurde auf die gesonderte Untersuchung von ultralinken 
Gruppen verzichtet. Sie waren gesellschaftlich im Untersuchungszeitraum nicht relevant 
genug. 
Für das laizistisch-kemalistische Milieu lag die Wahl der Cumhuriyet als eindeutiger Ver-
treterin dieser von Atatürk begründeten und lange staatstragenden Strömung nahe. Für die 
demokratisch-liberal geprägte Bevölkerungsgruppe hätte die Wahl auch auf die auflagenstär-
kere Hürriyet fallen können. Die etwas tiefergehende und stärker intellektuelle Art der Be-
richterstattung und der Kolumnen der Milliyet im Vergleich zur eher vereinfachenden 
Hürriyet gaben jedoch den Ausschlag für die Milliyet. 
Für die Ultranationalisten stand auch die Ortadoğu zur Wahl. Die Entscheidung fiel aber 
für die Yeniçağ, die noch akzentuierter (vgl. oben über die Einordnung bei Pakkan 2008) die 
extrem nationalistischen Positionen vertritt, die in dieser Arbeit darzustellen sind. Außerdem 
hat sie im Untersuchungszeitraum mit einer ausführlichen Serie von Veröffentlichungen die 
christlichen Missionare in den Fokus gestellt (vgl. 4.1 und Fußnote 249). Die Ortadoğu wird 
zwar immer wieder neben der Yeniçağ als Vertreterin des Nationalismus genannt (so auch 
Topuz 2012:411), ihre Auflage ist aber noch weit geringer als die der Yeniçağ. So lag in der 
oben genannten Auflistung der durchschnittlichen Verkaufsauflagen während einer Woche 
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aus dem für diese Untersuchung gewählten Zeitfenster231die Yeniçağ bei 55.538, die 
Ortadoğu lediglich bei 10.853. 
Für die Islamisten der Ideologie des Millî Görüş standen Millî Gazete und Anadolu’da 
Vakit232 zur Auswahl. Die Millî Gazete vertrat im Untersuchungszeitraum eindeutiger das von 
Necmettin Erbakan sehr einflussreich verbreitete Gedankengut des Millî Görüş, von dem auch 
die Gründer der AKP geprägt sind. Außerdem war diese Zeitung das Sprachrohr der 
innerislamistischen Opposition zur AKP-Regierung, während Anadolu’da Vakit zwar auch 
der Ideologie des Milli Görüş von Necmettin Erbakan nahestand, zeitweise aber die AKP-
Regierung deutlich unterstützte.233 
Für den gemäßigten Islamismus habe ich die Yeni Şafak in meine Studie eingeschlossen. 
Diese Entscheidung könnte wohl am ehesten Widerspruch auslösen, weil das einen Verzicht 
auf die Untersuchung der Zaman bedeutete. Die Zaman war schon 2004/2005 eine der 
auflagenstärksten Zeitungen der Türkei. Außerdem gilt sie als ein Sprachrohr der in der 
Türkei sehr einflussreichen Bewegung des in den USA lebenden islamischen Führers 
Fethullah Gülen (vgl. 2.4.3.3).  
Für die Entscheidung für Yeni Şafak und gegen Zaman gibt es mehrere Gründe. Die 
Bewegung von Fethullah Gülen ist zwar auch politisch, bildungs- und wirtschaftspolitisch 
sehr einflussreich. Sie ist aber eher eine religiöse Sondergruppe. Sie hat dabei so sehr ihr ei-
genes Gepräge, das besonders in der Anwendung westlicher Modernität und westlichen Ge-
dankenguts bei gleichzeitigem Festhalten an einem orthodoxen Islam zu finden ist, dass sie 
gelegentlich gesellschaftlich-politische Gruppengrenzen überschreitet. Die Yeni Şafak lässt 
sich eindeutiger als Repräsentant und Sprachrohr der Regierungspartei AKP und ihres gemä-
ßigten Islamismus einordnen.234 Dass es alle möglichen Schattierungen im „islamischen La-
ger“ gibt und dass die Zaman ein wichtiges Gemisch von Farbtönen aus diesem Spektrum 
                                                 
231 29.11. – 05.12. 2004. Vgl. http://www.medyatava.com/tiraj.asp [Letzter Zugriff: 02.06.2011, mittlerweile 
dort nicht mehr zugänglich]. 
232 Diese islamistische Zeitung hieß bis 2001 Akit, dann von 2001 bis 2010 Anadolu’da Vakit (oder manchmal 
nur kurz Vakit. Nach der Einstellung der Anadolu’da Vakit wurde die Zeitung im Jahr 2010 als Yeni Vakit 
neu gegründet. In Deutschland wurde die türkischsprachige Europaausgabe der Zeitung im Jahr 2005 we-
gen stark antisemitischer Tendenzen verboten (vgl. Art. Matthias Gebauer, „Medien in der Türkei: Schily 
wehrt sich gegen Hitler-Vergleiche“, http://www.spiegel.de/politik/deutschland/medien-in-der-tuerkei-
schily-wehrt-sich-gegen-hitler-vergleiche-a-345749.html, [Letzter Zugriff: 15.01.2015]). 
233 Vgl. Özerkan 2009:160: „Vakit Gazetesi, N. Erbakan’la yollarını ayıran, R.T. Erdoğan’ın dini muhafazakar 
görüşü tek başına iktidara taşımasıyla, tekrar ‚iktidara hoşgörü’ye dayalı bir yayın çizgisi izlemeye 
başlamıştır.“ [„Als R.T. Erdoğan seine Wege von N. Erbakan trennte und die religiös-konservative Weltan-
schauung zur alleinigen Regierungsverantwortung erhob, begann die Zeitung Vakit wieder, eine auf ‚Tole-
ranz gegenüber der Regierung‘ gründende redaktionelle Linie zu verfolgen.“]. 
234 Vgl Topuz 2011:411. Er zählt unter „konservativ-islamische Presse” so auf: „Zaman (Fethullahçı) ... 
Türkiye (Işıkçı) ... Yeni Şafak (AKP) ...Vakit (Köktendinci) ... Milli Gazete (Saadetçi) ... Yeni Asya 
(Nurcu) ... Yeni Mesaj (Haydar Baş)” Er weist also Zaman der Bewegung von Fethullah Gülen zu, Yeni 
Şafak der AKP, nennt Vakit „fundamentalistisch” und ordnet die Milli Gazete der Saadet Partisi 
[Wohlfahrtspartei] von Necmettin Erbakan zu. 
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darstellt, ist unbestritten. In dieser Studie geht es aber gerade darum, das „Typische“ gut wi-
dergespiegelt zu finden. 
Wie unter 3.2.1 erkennbar ist, war zudem die Auflagenstärke von Zaman in den Jahren 
2004 und 2005 noch nicht so dominierend wie heute. Außerdem lässt sich auch die unge-
wöhnlich hohe Auflage heute zu einem Teil mit einem besonderen, geradezu missionarisch 
motivierten Vertriebssystem erklären.235 Der Vorsprung bei der Zahl der Leser (vgl. 3.2.1) ist 
gegenüber manchen anderen Zeitungen schon nicht mehr so extrem groß wie bei der Aufla-
genhöhe. Interessant ist auch, dass die meisten der in Abschnitt 3.2.2 erwähnten Studien nicht 
die Zaman gewählt haben (Çetin 2007; Pakkan 2008; Gölcü 2009, Şimşek 2009, Bilge 2012, 
vgl. aber Poorta 2007; Yağbasan 2008) – wenn auch ohne ausdrückliche Begründung. 
3.3 Nähere Beschreibung und Einordnung der ausgewählten Zei-
tungen 
3.3.1 Yeniçağ 
Der vollständige Name der Zeitung ist „Türkiye’de Yeniçağ” [„Neues Zeitalter in der 
Türkei”]. Groß erscheint im Logo der Titelseite jedoch nur „Yeniçağ” [„Neues Zeitalter”], 
was auch die Bezeichnung in dieser Studie sein wird. Während des Untersuchungszeitraums 
stand links vom Namen der Zeitung immer der grafisch gestaltete Schriftzug „Türkiye 
Türklerindir” [„Die Türkei gehört den Türken”] und darunter das Motto „Dünyayı Türkçe 
okuyun” [„Lesen Sie die Welt auf Türkisch”]. Heute findet sich links neben dem 
Zeitungsnamen das ausführlichere Motto: „Bu memleket tarihte Türk’tü, bugün de Türk’tür 
ve ebediyen Türk olarak yaşayacaktır” [„Diese Heimat war in der Geschichte türkisch, sie ist 
heute türkisch und wird ewig als türkisch leben”]. Rechts vom Namen liest man wieder das 
Motto „Lesen Sie die Welt auf Türkisch”. Links vom Namen befindet sich auch noch ein 
stilisiertes Bild von Atatürk und eine wehende türkische Fahne. 
Die Yeniçağ erscheint seit dem Jahr 2002 (Özerkan 2009:221). Eigentümer war im Unter-
suchungszeitraum und ist immer noch der Geschäftsmann Ahmet Çalık. Topuz (2012:411) 
                                                 
235 Vgl. dazu das allerdings beiderseits polemisch geführte Wortgefecht zwischen Mehmet Y. Yılmaz in den 
Kolumnen der Hürriyet „Dinci medyanın tümü bir Sözcü etmiyor!“ [„Die ganze religiöse Presse ergibt 
nicht eine Sözcü“], 20.06.2008; http://hurarsiv.hurriyet.com.tr/goster/haber.aspx?id=9227826&tarih=2008-
06-20 [Letzter Zugriff: 15.01.2015 – Sözcü ist eine kemalistische Zeitung] und „Hoca Efendi, biraz da bun-
lara ağlasın“ [„Der verehrte Hodscha soll ein bisschen über diese Dinge weinen“], 23.06.2008, 
http://hurarsiv.hurriyet.com.tr/goster/haber.aspx?id=9246069&tarih=2008-06-23 [Letzter Zugriff: 
15.01.2015] und Ekrem Dumanlı von der Zaman „Anlayamayanlar için bir daha tiraj gerçeği” [„Noch ein-
mal die Wahrheit über die Auflage für solche, die es nicht verstehen können”], 30.06.2008; 
http://www.zaman.com.tr/ekrem-dumanli/anlamayanlar-icin-bir-daha-tiraj-gercegi_708220.html [Letzter 
Zugriff: 15.01.2015]. Yılmaz bestreitet die Korrektheit der Verkaufszahlen der Zaman, weil sie, anders als 
fast sämtliche türkischen Tageszeitungen, im Abonnement an die Haustüren geliefert wird. Yilmaz behaup-
tet, dabei würden auch viele kostenlos verteilte Exemplare in die Statistiken aufgenommen. 
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zählt die Yeniçağ zwar unter die „Zeitungen mit Neigung zur MHP“ [„MHP eğilimli 
gazeteler[in]”], Pakkan (2008:167) charakterisiert sie aber zu Recht als „auf einer radikal-
nationalistischen Linie, mit MHP-kritischen Veröffentlichungen Aufmerksamkeit erre-
gend“.236 Aus Sicht der Yeniçağ war während des hier untersuchten Zeitrahmens die 
Milliyetçi Hareket Partisi [„Partei der Nationalistischen Bewegung“], die eigentlich als die 
Partei der nationalistischen Bewegung gilt, unter ihrem Vorsitzenden Devlet Bahçeli oft nicht 
klar genug auf der nationalistischen Linie. Auch der unter 3.2.2 erwähnte Bericht der Türki-
schen Streitkräfte stuft die Yeniçağ als „extrem nationalistisch“237 ein. 
Zu einem der wichtigen Kolumnisten der Yeniçağ gehörte im Untersuchungszeitraum 
Hulki Cevizoğlu, der damals auch durch seine beim Fernsehsender ATV ausgestrahlte Talk-
show „Ceviz Kabuğu“ [„Walnussschale“] eine beachtliche Öffentlichkeitswirkung hatte. 
3.3.2 Millî Gazete 
Sowohl im Untersuchungszeitraum als auch heute findet man neben dem Namen der Zeitung 
auf der Titelseite rechts den Schriftzug „Hak Geldi, Batıl Zail Oldu” [„Das Wahre/Recht ist 
gekommen, das Unwahre ist vergangen”]. Der Begriff millî heißt eigentlich „national“. Man 
könnte den Namen der Zeitung also als „Nationalzeitung“ übersetzen.238 Der Begriff wird 
aber, wie auch im Namen der Ideologie Millî Görüş [„Nationale Sicht“], nicht für eine durch 
Staatsgrenzen oder Rasse begrenzte Nation gebraucht, sondern für die weltweite Gemein-
schaft der Muslime (vgl. 2.4.3.3 und dort Fußnote 182). So wird die 1973 gegründete Zeitung 
(Çebi 1994:197) auch ausdrücklich als „Zeitung der Bewegung ‚Millî Görüş‘“ gekennzeich-
net (Deutsche Botschaft 2003:54). Çebi charakterisiert (1994:197): „Die Zeitung hat einen 
geschlossenen aber politisch aktiven Leserkreis, der sich aus dem konservativ-
fundamentalistischen Spektrum der Bevölkerung rekrutiert.“ Topuz (2012:411) weist, wie 
oben schon zitiert, die Zeitung eindeutig der Saadet Partisi [„Wohlfahrtspartei“] zu, der im 
Jahre 2000 durch Necmettin Erbankan bei der Spaltung der islamistischen Bewegung neuge-
gründeten islamischen Partei. 
In der Analyse der Artikel in der Millî Gazete, die Bezug auf Christen nehmen, wird 
immer wieder der Name des Kolumnisten Mehmet Şevket Eygi (häufig findet sich auch die 
osmanisierende Schreibweise „Mehmed”) auftauchen. Der 1933 geborene Eygi hat in den 
1960er und 1970er Jahren einige Tageszeitungen selbst gegründet oder für sie geschrieben. 
Für seine radikal-islamischen Positionen hat er mehrmals Gefängnisstrafen verbüßt. Einige 
                                                 
236 „Radikal milliyetçi çizgide olup, MHP‘yi eliştiren yayınlarıyla dikkat çeken ...” 
237 „aşırı milliyetçi“, zitiert aus Art. „Askerin medya notları“ [„Mediennotizen des Militärs“] in der Online-
Ausgabe der Radikal, www.radikal.com.tr/haber.php?haberno=214991 [Letzter Zugriff: 15.01.2015]. 
238 So missverständlich bei Çebi 1994:196. 
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Jahre hat er wegen der Einschränkungen gegen radikale Islamisten in der Türkei im Ausland 
verbracht. Eygi ist heute eher ein Sonderling in der islamischen Szene, schreibt aber weiter 
unter anderem für die Millî Gazete. Er war auch während der hier untersuchten Monate nicht 
der Leitartikler der Zeitung. Durch seine fast täglich und fast immer oben auf der Seite 2 er-
scheinende Meinungskolumne „Takvimden Yapraklar“ [„Blätter vom Kalender“] hat er im 
Untersuchungszeitraum aber durchaus eine für die Außendarstellung der Millî Gazete prägen-
de Rolle gespielt.239 
3.3.3 Yeni Şafak 
Während des in dieser Studie analysierten Zeitraums stand auf der Titelseite unter dem 
Namen Yeni Şafak [„Neue Morgendämmerung”] der Schriftzug „Aydınlık Türkiye’nin 
Habercisi” [„Bote der aufgeklärten/hellen Türkei”]. 
Topuz (2010:346) zählt die Publikation unter die „Zeitungen unter der Kontrolle des 
islamischen Kapitals” [„İslâmi Sermaye’nin Denetimindeki Gazeteler”]. Sie befindet sich im 
Besitz der Albayrak Holding. Diese Unternehmensgruppe war bis 1982 ausschließlich im 
Baugewerbe tätig. 1995 begann sie mit der Herausgabe der Yeni Şafak (Elmas & Kurban 
2011:30). 
Topuz (2012:411) ordnet die Yeni Şafak bei seiner kurzen Klassifizierung der islamisch 
geprägten Zeitungen der derzeitigen Regierungspartei AKP zu. Die Deutsche Botschaft 
charakterisiert in ihrer Broschüre (2003:70) die Yeni Şafak als „gemäßigt islamisch”. Manche 
Kolumnisten der Zeitung sind nicht eindeutig dem islamischen Spektrum zuzuordnen. Es gab 
immer wieder auch liberale oder linksorientierte Autoren (Elmas & Kurban 2011:30). Die 
Yeni Şafak vertrat auch damit die AKP, die ebenfalls in einer breiteren Zweckkoalition mit auf 
Demokratisierung hoffenden Liberalen ihre Wahlsiege errang. Auch wenn die Yeni Şafak 
nicht etwa eine offizielle Parteizeitung der AKP war, ging man davon aus, dass sie in der 
Regel am treusten die Partei- und Regierungslinie dieser Partei und ihres Vorsitzenden und 
Ministerpräsidenten Recep Tayyip Erdoğan vertrat. 
3.3.4 Milliyet 
Unter dem Namenszug Milliyet [„Nationalität”] auf der Titelseite steht als Motto „Basında 
Güven” [„Vertrauen in der Presse”]. Links neben dem Namen befindet sich eine stilisierte 
Flamme. 
                                                 
239 Vgl. zu einigen biografischen Notizen die Selbstdarstellung auf seiner Webseite: 
http://www.mehmetsevketeygi.com/hayati.html [Letzter Zugriff: 15.01.2015]. 
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Bereits in den frühen Jahren der Republik, im Jahr 1926, war eine Zeitung dieses Namens 
auf den Markt gekommen. Ihr Name wurde später zu Tan [„Morgendämmerung”] geändert. 
Die heutige Milliyet wurde erstmals am 3. Mai 1950 mit dem Motto Müstakil Siyasi Gazete 
[„Unabhängige Politische Zeitung”], das später zu Halk Gazetesi [„Volkszeitung”] geändert 
wurde, von Ali Naci Karacan, dem früheren Herausgeber von Tan, unter ausdrücklichem 
Bezug auf die alte Milliyet veröffentlicht (Özerkan 2009:91–93; vgl. auch Topuz 2012:209–
213). 
Prägend für die Milliyet waren die Jahre mit Abdi İpekçi als Chefredakteur (1961–1979), 
der 1979 einem politisch begründeten Attentat zum Opfer fiel. Während die Zeitung lange für 
qualitativen Nachrichten- und Meinungsjournalismus bekannt war, wurde ihr in den 1990er 
Jahren immer wieder vorgeworfen, zu einem Boulevardblatt herabzusinken (Özerkan 
2009:92). Dieser Vorwurf gründete sich vor allem auf vermehrte bunte Bilder und reißerische 
Schlagzeilen. In den 2000er Jahren gab es wieder eine verstärkte Hinwendung zu ernsthaftem 
Nachrichtenjournalismus. 
1980 ging die Milliyet in den Besitz der Doğan-Holding über (vgl. 3.1.1), die lange Zeit 
die beherrschende Macht im Mediensektor der Türkei war. Im Jahr 2011 wurde die Zeitung 
jedoch, vermutlich aufgrund von Druck der Regierung (Kurban & Sözeri 2012:50) auf die 
Doğan-Gruppe, an die Demirören-Gruppe verkauft. Der Geschäftsmann Demirören, ehemals 
auch Präsident des İstanbuler Fußballvereins Beşiktaş und gegenwärtig Vorsitzender der Tür-
kischen Fußballföderation (TFF), gilt heute aufgrund seiner wirtschaftlichen Interessen in 
anderen Wirtschaftszweigen als von der türkischen Regierung abhängig. Auf diese Abhängig-
keit werden Entlassungen bekannter, aber zunehmend regierungskritischer Journalisten der 
Milliyet wie Nuray Mert, Hasan Cemal und Can Dündar in den letzten Jahren zurückgeführt. 
Die bewegte Geschichte der Milliyet in Bezug auf ihre wirtschaftliche Grundlage, aber 
auch auf ihre redaktionelle Linie, ist wohl auch der Grund für gewisse Unsicherheiten in ihrer 
gesellschaftlich-politischen Einordnung. Çebi (1994:195) stuft sie in seiner Typologie mit 
Stand 1993 als „liberal” ein. Elmas & Kurban (2011:30) weisen ihr, gerade im Verhältnis zur 
„sozial-demokratischen” Radikal aus derselben Unternehmensgruppe, eine „nationalistische 
und statische Position”240 zu. Die Broschüre der Deutschen Botschaft in der Auflage von 
2003 urteilt: „Milliyet war in der Vergangenheit eine links-liberale Zeitung; heute hat sie sich 
den anderen konservativen Massenblättern angenähert” (Deutsche Botschaft 2003:55, 
Fußnote 32). Der oben (vgl.3.2.2) erwähnte Bericht der Türkischen Streitkräfte von 
November 2006 bemerkt hingegen auch damals über die Milliyet: „Auch wenn sie eine 
                                                 
240 „… nationalist and statist position …“ 
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liberal-pluralistische Linie in ihrer redaktionellen Politik vertritt, ist sie als linksorientiert 
bekannt.”241 
Zweifelsohne hat die Milliyet im Untersuchungszeitraum sehr verschieden orientierte 
Kolumnisten beschäftigt. Auch trifft es zu, dass die äußere Aufmachung der Zeitung teilweise 
den seriösen Meinungsjournalismus verdeckt. Dennoch kann die Milliyet während dieser Zeit 
als Exponent eines liberal und stärker auf den Westen ausgerichteten Laizismus bezeichnet 
werden, auch wenn die Entwicklungen seitdem durchaus eine andere Einordnung nahelegen 
könnten. 
3.3.5 Cumhuriyet 
Auf der Titelseite der Cumhuriyet [„Republik”] findet sich im Untersuchungszeitraum und 
auch heute kein zusätzliches Motto auf der Titelseite. Sie ist die älteste noch heute 
erscheinende türkische Tageszeitung. Der später Mustafa Kemal Atatürk sehr nahe stehende 
İstanbuler Jurist und Journalist Yunus Nadi (1879–1945) hatte sich schon vor dem Ersten 
Weltkrieg durch journalistische Kritik an dem osmanischen Sultan Abdülhamid II 
hervorgetan. Am Ende des Ersten Weltkrieges unterstützte er mit seiner 1918 veröffentlichten 
Zeitung Yeni Gün [„Neuer Tag”] den türkischen Befreiungskampf unter Führung von Mustafa 
Kemal. Am 7. Mai 1924, kurz nach Gründung der Republik Türkei am 29. Oktober 1923, 
erschien seine Zeitung dann erstmals unter dem Namen Cumhuriyet. Den Namen soll ihr 
Mustafa Kemal selbst verliehen haben (vgl. zu diesem Abschnitt Özerkan 2009:5–6). 
Bis 1945 leitete Yunus Nadi selbst die Zeitung, danach bis 1988 sein Sohn Nadir Nadi 
(1908–1991). Die große Kontinuität in der Leitung spiegelt sich auch in großer Kontinuität in 
der redaktionellen Linie wieder. So vertrat die Cumhuriyet in der Regel mit großer 
Konsequenz die politischen Präferenzen Atatürks und der Republik und damit auch oft die der 
von Atatürk gegründeten Partei CHP. In den 1930er Jahren ging die Verehrung so weit, dass 
die Cumhuriyet hinter die Namen von Atatürk und İsmet İnönü oft die abgekürzte Vereh-
rungsformel Hz. (Hazret [„Verehrter“]) setzte – etwas, was sonst in der Türkei im Bezug auf 
Propheten oder manchmal auch „charismatische“ religiöse Würdenträger üblich ist (Özerkan 
2009:11). Aufgrund von Konflikten mit der CHP und in der Hoffnung auf wirtschaftlichen 
Aufschwung unterstützte allerdings auch die Cumhuriyet vorübergehend die 1950 an die 
Macht gekommene DP („Demokratische Partei”) von Adnan Menderes (Özerkan 2009:21–
22). 
                                                 
241 „Liberal-çoğulcu bir yayın politikası benimsemekle birlikte, sol eğilimi olduğu bilinmektedir“, zitiert aus 
Art. „Askerin medya notları“ [„Mediennotizen des Militärs“] in der Online-Ausgabe der Radikal 
www.radikal.com.tr/haber.php?haberno=214991 [Letzter Zugriff: 15.01.2015]. 
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1991, nach dem Tod des langjährigen Chefredakteurs Nadir Nadi, kam es zu einem 
heftigen Konflikt innerhalb der Redaktion, der zu einem starken Rückgang der Auflage und 
schließlich zum Rücktritt des Chefredakteurs Hasan Cemal führte (Köktener 2004:158–161). 
Neuer Chefredakteur wurde İlhan Selçuk. Die Konflikte spiegelten (so Özerkan 2009:28) die 
Spannung zwischen der streng kemalistischen und einer eher liberal-linksorientierten Strö-
mung innerhalb der Redaktion wider. Durchgesetzt hat sich die kemalistische Gruppe mit 
zeitweise links-nationalistischen Tendenzen.  
Die oft in ideologischer Enge vertretenen kemalistischen Position der Cumhuriyet führte 
sie nach der Regierungsübernahme durch die AKP in 2002 in eine sehr prinzipielle Oppositi-
on zur Regierung. Beispielsweise unterstützte die Cumhuriyet im Jahr 2007 sehr umfassend 
die sogenannten Cumhuriyet Mitingleri [„Republik-Meetings“], Massendemonstrationen ge-
gen die AKP-Regierung (Özerkan 2009:45–47). Einige bekannte Journalisten der Zeitung 
wurden später wegen angeblicher Verwicklung in die unter dem Stichwort Ergenekon242 zu-
sammengefasste Verschwörung gegen die Regierung vorübergehend (z.B. İlhan Selçuk) oder 
auch längerfristig verhaftet und sogar verurteilt (z.B. Mustafa Balbay; vgl. Özerkan 2009:48–
49). Die Nähe zu den Türkischen Streitkräften, die sich lange als Hüter des Kemalismus ver-
standen, ist auch in der Bewertung zu erkennen, die der oben (vgl. 3.2.2 und besonders Fuß-
note 230) erwähnte Bericht aus Militärkreisen über die Cumhuriyet gibt. Die Zeitung habe 
„trotz der verhältnismäßig niedrigen Auflage eine tief verwurzelte Leserschaft mit gutem so-
zialen Status“, sie „mache keine Abstriche von der kemalistischen Redaktionspolitik“243 
Die Zeitung als „linksliberal“ zu bezeichnen (so Çebi 1994:195) mag für den Anfang der 
1990er Jahre noch gelten. Und wie wir unten sehen werden, schrieben auch im 
Untersuchungszeitraum ausgewiesen liberale Kolumnisten, wie etwa Oral Çalışlar, für die 
Cumhuriyet. Die Broschüre der Deutschen Botschaft (2003:47) kennzeichnet die 
Grundausrichtung zutreffender als „links-national“. Da die gängigen Muster von links und 
rechts in der Türkei nur bedingt anzuwenden sind, ordnet diese Arbeit die Cumhuriyet unter 
dem Stichwort „laizistischer Kemalismus“ ein. 
3.4 Vorgehensweise bei der Auswertung der Zeitungen 
Die Grundsätze der in dieser Arbeit für die Analyse von Zeitungsartikeln angewandten quali-
tativen Inhaltsanalyse sind schon im Abschnitt über die Forschungsmethoden (s. unter 1.7) 
                                                 
242 Der Begriff bezieht sich auf eine mythenhafte national-türkische Legende. 
243 „Gazetenin nispeten düşük tirajına karşın, kökleşmiş, eğitimli ve statü sahibi bir okur kitlesi bulunduğu, 
Atatürkçü yayın politikasından taviz vermediği“, zitiert aus Art. „Askerin medya notları“ [„Mediennotizen 
des Militärs“] in der Online-Ausgabe der Radikal www.radikal.com.tr/haber.php?haberno=214991 [Letzter 
Zugriff: 15.01.2015]. 
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beschrieben und begründet worden. In diesem Kapitel geht es um die praktische Anwendung 
dieser Grundsätze auf den Forschungsgegenstand. 
3.4.1 Auswahl der Zeitungsartikel 
Zu analysierende Artikel aus den gewählten Zeitungen wurden nicht aufgrund bestimmter 
Stichworte bestimmt. Das war erstens nicht möglich, weil einige der Zeitungen für den ge-
wählten Zeitraum kein Internetarchiv hatten.244 Zum anderen ließ sich das, was gesucht wur-
de, nämlich die Wahrnehmung von Christen, nur schwer in einigen wenigen Stichworten er-
fassen. 
Daher wurden alle Zeitungen, die Gegenstand der Studie sind, manuell im Archiv durch-
gesehen und nach Augenschein alle Artikel, die irgendwie mit dem Christentum zu tun haben, 
fotografiert und später ausgedruckt. Bei der Auswahl und Erfassung wurde nicht nach Ko-
lumnen und Nachrichten unterschieden. In der Auswertung werden natürlich die Kolumnen 
ein stärkeres Gewicht bekommen, weil sie in der Regel ausdrücklich Meinungsäußerung sind. 
Pro Zeitung wurden auf diese Weise ungefähr zwischen 25 und 75 Artikel ermittelt. Bei 
einer ersten Durchsicht wurden einige der Artikel als für das Thema unerheblich ausgeschie-
den. 
3.4.2 Einzelschritte der Analyse 
3.4.2.1 Aufstellung eines qualitativen Kriterienkatalogs aus der Primäruntersuchung 
der Zeitungsartikel 
Ausgehend von der Forschungsfrage dieser Arbeit und innerhalb des in Kap. 2 und Kap. 3 
gezogenen Theorie- und Erklärungsrahmens wurde nach einer Primäruntersuchung der Zei-
tungsartikel ein Katalog von Fragen erstellt, aufgrund derer beim weiteren Vorgehen die Arti-
kel analysiert werden: 
                                                 
244 Vgl. Özerkan 2009:3 „Ein großer Teil der Zeitungen in der Türkei hat noch kein so qualitatives digitales 
Archiv, dass es von den ersten Tagen der Publikation beginnen würde.“ [„Türkiye‘de gazetelerin büyük 
kısmının ilk yayın günlerinden başlayacak düzeyde bir dijital ortam arşivi henüz bulunmamaktadır.”]. 
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Fragenkatalog für die weitere Analyse 
In welchem Zusammenhang werden die Christen genannt?245 
Welches Bild wird von den Christen vermittelt? 
Kommen dabei positive oder negative Haltungen zu den Christen zum Ausdruck? 
Auf welche Begründungsmuster für positive oder negative Haltung wird zurückgegriffen? 
Setzt man sich für Duldung, Förderung oder Hinderung der Christen ein? 
Werden islamische, nationalistische oder ganz einfach ignorante Definitionen der Christen vorgenommen? 
Womit und in welchen Zusammenhängen werden die Christen beschuldigt? 
3.4.2.2 Kategorien für die Wahrnehmung des Christentums 
Aufgrund näherer Durchsicht der Artikel wurden vorläufig folgende Kategorien für die 
Wahrnehmung von Christen eingeführt: 
• Positive Sicht von den Christen 
• Tolerante Sicht von den Christen 
• Grundsätzlich religionskritische Haltung 
• Religiös-islamisch begründete Kritik an den Christen 
• Nationalistisch begründete Kritik an den Christen 
• Historisch-politische Kritik an den Christen 
o Kritik an der Politik „christlicher Mächte“ 
o Mission als „Teil eines politischen Plans“ 
o Politische Beschuldigungen mit Rückgriff auf die Geschichte 
• Kritik an falscher Methodik der Christen und persönlichem Fehlverhalten 
• Sicht des Christentums als minderwertiger Religion 
                                                 
245 Unter das Stichwort „Christen“ seien im Fragenkatalog und in den nachfolgend aufgelisteten Kategorien 
jeweils „das Christentum“, „die christlichen Glaubenslehren“ „die Tätigkeit der Christen“, „die christlichen 
Institutionen“, „christlicher Gottesdienst“ und „christliche Bräuche“ mit eingeschlossen. 
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3.4.2.3 Kodierungen zur Vorbereitung des Auffindens der Kategorien und ihrer Kor-
rektur 
Die Kodierungen zur konkreten Analyse der Zeitungstexte im Blick auf ihre Wahrnehmung 
von Christen wurden zu Anfang etwas breiter gefächert mit der Erwartung, aufgrund erster 
Ergebnisse möglicherweise mehrere dieser Merkmale in jeweils einer der Kategorien zusam-
menfassen zu müssen. Folgende Kodierungen wurden bestimmt: 
• Tolerant positiv 
• Demokratisch orientiert positiv 
• Bewundernd positiv 
• Moralisch orientiert positiv 
• Islamkritisch positiv 
• Religionskritisch neutral/negativ 
• Demokratisch neutral 
• Religiös-islamisch negativ 
• Nationalistisch negativ 
• Politisch negativ 
• Historisch begründet negativ 
• Aufgrund unethischer Methoden negativ 
Jeder Kodierung wurde eine Farbe zugewiesen. Bei der erneuten Durchsicht der Artikel wur-
den Teilsätze und Stichwörter, manchmal aber auch ganze Passagen mit den passenden inhalt-
lichen Merkmalen aufgrund der Kodierungen gekennzeichnet. 
3.4.2.4 Modifizierung der Kodierungen und der Kategorien aufgrund des Material-
durchgangs 
Schon während des Materialdurchgangs erwies sich eine leichte Anpassung der Kodierungen 
den Texten gegenüber als angemessener. Daraufhin wurde mit den folgenden modifizierten 
Kodierungen gearbeitet: 
• Bewundernd positiv 
• Moralisch orientiert positiv 
• Islamkritisch positiv 
• Demokratisch-tolerant 
• Sachlich neutral 
• Religionskritisch neutral/negativ 
• Religiös-islamisch negativ 
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• Nationalistisch negativ 
• Historisch-politisch negativ 
• Aufgrund unethischer Methoden negativ 
• Negativ mit dem Instrument übertriebener Zahlen 
Aufgrund der Ergebnisse des ersten Materialdurchgangs wurden die Kategorien so modifi-
ziert, dass die im folgenden Kapitel dargestellten Kategorien zur Haltung gegen Christen in 
den untersuchten Zeitungen ermittelt wurden. 
3.4.2.5 Erneuter Materialdurchgang und Auswertung für die einzelnen Zeitungen 
Mit den festgelegten Kategorien wurden die Texte abschließend untersucht. Eine quantitative 
Auswertung war nur bedingt möglich. Dagegen sprach die aufgrund der manuellen Auswahl 
möglicherweise nicht lückenlose Auswahl der Artikel und die Komplexität der Fragestellung, 
die eine exakte Zuordnung der Kodierungen zu Stichwörtern oder Teilsätzen nicht immer 
möglich sein lässt. Quantitativ wird aber insofern ausgewertet, als an maßgeblicher Stelle 
gesagt werden wird, ob Kodierungen und damit Kategorien in den Zeitungen sehr häufig, häu-
fig, selten oder nie anzutreffen sind. 
Diese Art der quantitativen Analyse sowie die Einordnung in das jeweilige Kommunika-
tionsmodell (Welche Zeitung schreibt über welches Thema, mit welchen Absichten, an wel-
chen Leserkreis?) werde ich in Kap. 4 für jede der gewählten Zeitungen einzeln durchführen 
und dabei auch eventuelle Verknüpfungen zu den in Kap. 2 geschilderten religiösen, ideologi-
schen und gesellschaftlichen Hintergründen aufzeigen. 
3.4.2.6 Vergleich des Befundes für einzelne Zeitungen und perspektivische Auswer-
tung 
In Kap. 5 werden als weiterer Schritt die Befunde für die einzelnen Zeitungen vergleichend 
gegenübergestellt, um dabei Gemeinsamkeiten und Unterschiede herausstellen zu können. 
Eine perspektivische Auswertung steht aufgrund der Kürze des gewählten Zeitfensters 
nicht im Vordergrund, auch wenn im kleinen Rahmen auf tendenzielle Veränderungen der 
Perspektive einzelner Zeitungen hingewiesen werden wird. 
3.5 Ermittelte Kategorien von Haltungen gegenüber Christen in den 
Zeitungen 
Im vorangegangenen Unterkapitel wurde erläutert, wie Kategorien zur Wahrnehmung von 
Christen aufgestellt und im Verlauf der Arbeitschritte modifiziert wurden. Manche der Kate-
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gorien könnten als Unterpunkte einer Kategorie höherer Ordnung verstanden werden. Um das 
zu berücksichtigen, müsste man allerdings Kategorien zusammenfassen, die äußerst unter-
schiedliche Aussagen und Haltungen kennzeichnen. Man könnte zum Beispiel unter einer 
Grundkategorie „Positive Sicht vom Christentum“ die Unterkategorien „positive Sicht christ-
licher Moralvorstellungen“ und „positive Sicht des Fortschritts der westlichen Welt“ einord-
nen. Die positive Sicht christlicher Moralvorstellungen spiegelt aber oft eine islamische 
Grundeinstellung wider, die „positive Sicht des Fortschritts der westlichen Welt“ ist dagegen 
eher im laizistischen Lager vertreten, das von der westlichen Welt eben im Sinne Atatürks 
nicht christliche Moral, sondern „christlichen Fortschritt“ erwartet hat. 
Kategorien wurden daher nicht vorschnell zusammengefasst, nur weil sie ein gemeinsa-
mes Merkmal aufweisen. Vereinigt habe ich aber rechtsnationalistische und linksnationalisti-
sche Kritik unter der Kategorie „nationalistisch begründete Kritik“. Zwar kommt auch zu die-
ser Kategorie die Kritik aus sehr unterschiedlichen politisch-ideologischen Lagern; die 
Gegenstände der Kritik indes sind sich sehr ähnlich. 
Die Aussagen über Christen in türkischen Zeitungen sollen demnach unter folgenden Ka-
tegorien zusammengefasst werden:  
• Positive Sicht von den Christen 
o Positive Sicht aufgrund christlicher Moralvorstellungen 
o Positive Sicht aufgrund des Fortschritts der westlichen Welt 
o Positive Sicht aus islamkritischer Haltung 
• Demokratisch-tolerante Sicht von den Christen 
• Kritische Sicht von den Christen 
o Islamisch-religiös begründete Kritik 
o Nationalistisch begründete Kritik 
o Historisch-politisch begründete Kritik 
o Kritik aus religionskritischer Haltung 
o Kritik an christlicher Missionsarbeit 
Diese Kategorien werden bei der Auswertung der einzelnen Zeitungen inhaltlich gefüllt und 
erklärt werden. Nicht zu jeder der Kategorien ist Material bei jeder der untersuchten Zeitun-
gen aufzufinden. Daher wird bei der Darstellung der einzelnen Zeitungen zum Teil zusam-
menfassend vorgegangen werden, auch wenn das bei der Aufstellung der Kategorien, wie 
oben erklärt, nicht angewandt wurde. 
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4 Wahrnehmung von Christen in türkischen Tageszeitun-
gen 
4.1 Yeniçağ – der türkisch-islamische Ultranationalismus 
Die ultranationalistische Zeitung Yeniçağ bietet für den untersuchten Zeitraum, also 1. No-
vember 2004 bis 31. Januar 2005, eindeutig mehr und im Durchschnitt längere Artikel, die 
sich mit Christen/Christentum beschäftigen als irgendeine andere der untersuchten Zeitungen. 
Sie hat schon Anfang November 2004 das Thema „misyonerlik“ [Missionstätigkeit] sowohl 
als Meldung246 als auch im Rahmen von Kolumnen247 auf der Tagesordnung.  
Am 2. und 3. Januar 2005 finden sich die Klagen von Rahşan Ecevit, der Ehefrau des 
ehemaligen Ministerpräsidenten Bülent Ecevit, über Missionare erstmals in einigen Zeitun-
gen248 und tragen damit diese Diskussion in zahlreiche Massenmedien verschiedenster Cou-
leur. Erstaunlicherweise hat die Yeniçağ eine als Autor Yüksel Mutlu nennende Serie von 
Artikeln über Missionstätigkeit bereit, die sie an den zwölf folgenden Tagen, nämlich vom 04. 
bis zum 15. Januar 2005, auf jeweils einer kompletten Seite veröffentlicht.249 Wie unten zu 
zeigen sein wird, ist diese Artikelserie angefüllt mit Ungenauigkeiten, Widersprüchen, Über-
treibungen und reinen Unterstellungen. Daneben werden Interna aus Kirchen und von christli-
chen Konferenzen wiedergegeben, die als Quelle eigentlich nur Insider oder in die christli-
chen Gemeinden eingeschleuste Personen haben können.250 Auffällig ist auch, dass gleich in 
der ersten Folge der Antimissionarsserie der oben unter 2.4.3.4 erwähnte Bericht des Nationa-
len Sicherheitsrates über Missionstätigkeit erwähnt wird.251 
                                                 
246 Vgl. z B. Art. „Misyonerlik tehlikesiyle karşı karşıdayız” [„Wir stehen der Gefahr von Missionstätigkeit 
gegenüber”], Yeniçağ, 04.11.2004, S. 8, oder “Misyonerlik çalışmaları üzerine” [„Über missionarische Ak-
tivitäten“], Yeniçağ, 06.11.2004, S. 13. 
247 Vgl. z.B. die Kolumne „Turizm ve misyonerlik” [„Tourismus und Missionstätigkeit”], Kamuran Özgen in 
Yeniçağ, 08.11.2004, S. 12 
248 Die Hürriyet veröffentlichte die schriftliche Presseerklärung schon am 02.01.20015: Art. „Rahşan Ecevit: 
Din elden gidiyor“ [„Rahşan Ecevit: Wir verlieren unsere Religion”], 
http://hurarsiv.hurriyet.com.tr/goster/haber.aspx?id=285758 [Letzter Zugriff 20.01.2015]. Am folgenden 
Tag wurde die Meldung auch in anderen Zeitungen veröffentlicht. Vgl. z.B. Milliyet, 03.01.2005, S. 1+16: 
„Rahşan Ecevit’ten misyoner tepkisi – Din elden gidiyor” [„Reaktion von Rahşan Ecevit gegen Missionare 
– Wir verlieren unsere Religion“] und Radikal, 03.01.2005, Art. „Ecevit: Din elden gidiyor“ [„Ecevit: Wir 
verlieren unsere Religion], http://www.radikal.com.tr/haber.php?haberno=139201 [Letzter Zugriff 
20.01.2015]. 
249 Yeniçağ, 4.–15.01.2005, jeweils S. 8, Yüksel Mutlu: „Dünden günümüze belgeleriyle … Misyonerler” 
[„Von gestern bis heute dokumentiert … Missionare“]. 
250 Das Beispiel von İlker Çınar (vgl. Fußnote 191) zeigt, dass das Einschleusen von Menschen in Kirchen 
durch staatliche Stellen durchaus vorkommt, dass es andererseits auch Enthüllungsjournalisten wie Ergün 
Poyraz (vgl. unter 2.4.3.4) gibt, die sich längere Zeit als Christen ausgeben. 
251 Vgl. Art. „Hedef milyonlarca Hristiyan Türk! ...” [„Ziel sind Millionen von christlichen Türken! ...”], 
Yeniçağ, 04.01.2005, S. 8. 
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Ein damaliger Kolumnist der Yeniçağ, Hulki Cevizoğlu, macht während des untersuchten 
Zeitraums im Fernsehsender Star TV im Rahmen seiner Talkshow Ceviz Kabuğu („Walnuss-
schale“) ebenfalls das Thema „Missionstätigkeit“ sehr intensiv zum Thema. Zumindest unter 
den fünf untersuchten Zeitungen zeigt sich jedenfalls die Yeniçağ als die aktivste während des 
Höhepunkts negativer Berichterstattung über Christen und ihre missionarischen Aktivitäten. 
4.1.1 Keine positive oder demokratisch- tolerante Sicht von Christen 
Eine positive Bewertung von Christen oder Inhalten des Christentums lässt sich im untersuch-
ten Zeitraum in der Yeniçağ nicht finden. Wohl wird vereinzelt Christen das Wort gegeben, 
wie etwa dem protestantischen Pastor Yavuz Kapusuz, der der AKP-Regierung für positive 
Reformen im Blick auf Religionsfreiheit dankt, oder dem Pastor Ramazan Arkan aus Antalya. 
Dabei wird jedoch durch die Wahl der Überschrift die eindeutig negative Bewertung durch 
die Yeniçağ gleich mitgeliefert. Der Artikel über Kapusuz titelt polemisch über den dort ge-
lobten Ministerpräsidenten Recep Tayyip Erdoğan „Tayyip, der Retter der Christen!“ [„Hıris-
tiyanların kutarıcısı Tayyip!“],252 über dem Arkan-Artikel steht „Propaganda im Hof der Mo-
schee“ [„Cami avlusunda propaganda“].253  
Eine wenigstens ansatzweise in den Bereich „demokratisch-tolerant“ reichende Äußerung 
in Verbindung mit Christen ist nur da zu finden, wo abweichende Meinungen, ausdrücklich 
als solche hervorgehoben, zitiert werden.254 Aus der Tatsache, dass die Yeniçağ sich bemüht, 
verwerfliche Handlungsweisen des griechischen Patriarchen oder der Missionare einzeln auf-
zuführen, kann man schließen, dass selbst diese Zeitung Toleranz gegenüber anderen Religio-
nen zu gewähren denkt, aber nur, wenn sie sich denn an die „Regeln“ halten. Das scheint aber 
(vgl. z.B. unten 4.1.5.1) eine sehr theoretische Form von Toleranz zu sein. 
Eine durchgängig negative Bewertung des Christentums wird so selbstverständlich vo-
rausgesetzt, dass es genügt, eine Verbindung der Regierungspartei AKP mit dem Christentum 
anzudeuten, um diese Partei als politischen Gegner zu diffamieren. Die AKP will die Türkei 
in die Europäische Union bringen; aber in der europäischen Hymne wird Gott als Vater be-
zeichnet, was als eindeutig christlich gedeutet wird.255 Ministerpräsident Erdoğan hat für sei-
ne konservative Partei die Aufnahme in die Fraktion der „Europäischen Volkspartei“ im Eu-
                                                 
252 Yeniçağ, 27.11.2004, S. 11. 
253 Yeniçağ, 13.01.2005, S. 8. 
254 Vgl. den Art. zu Meinungen über eine griechisch-orthodoxe Kreuzzeremonie im Bosporus „Bahçeli’nin 
başlattığı haç tartışması sürüyor“ [„Die von Bahçeli in Gang gesetzte Kreuzdiskussion geht weiter“], 
Yeniçağ, 18.01.2005, S. 9. 
255 Vgl. Yeniçağ, 01.11.2004, S. 1.11. 
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roparlament beantragt. Weil dazu auch christdemokratische Parteien gehören, titelt die 
Yeniçağ: „Die AKP wird ‚christlich‘„ [„AKP ‚Hıristiyan‘ oluyor“].256 
Gehäuft treffen wir in der Yeniçağ im Bezug auf Christen einen Einsatz von Titelzeilen 
an, den man nur als demagogisch bezeichnen kann. Hier sei lediglich eine Auswahl der Über-
schriften in der Artikelserie über Missionare wiedergegeben (jeweils S. 8): „Kreuzzüge ohne 
Waffen“ („‘Sılahsız‘ Haçlı Seferleri“, 05.01.2005), „Die Steine und die Stöcke sind gebun-
den, die Hunde frei“ („Taşlar, sopalar bağlı; köpekler serbest“, 06.01.2005), „Die angebliche 
Hilfsorganisation Caritas“ („Sözde yardım örgütü Caritas“, 08.01.2005), „Auch in der Haupt-
stadt Ankara Missionarsinvasion“ („Başkent Ankara da misyoner istilasında“, 10.01.2005), 
„Ihre Waffe ist die Armut“ („Silahları yoksulluk“, 11.01.05), „Wie ein Spinnennetz“ 
(„Örümcek ağı gibi“, 12.01.2005). 
Auffällig ist außerdem, dass die Missionare zwar als Feinde der Türkei dargestellt wer-
den, der eigentliche Angriff der Yeniçağ sich jedoch in vielen Artikeln augenscheinlich gegen 
den innenpolitischen Gegner, nämlich die Regierungspartei AKP und ihren Ministerpräsiden-
ten Erdoğan richtet. Als Beleg sei außer den oben 
bereits genannten Beispielen noch eine Karikatur 
in der Yeniçağ angeführt (16.11.2005, S. 1, s. ne-
benstehende Abbildung): Erdoğan bringt eine als 
kleine Landkarte mit Beinen stilisierte Türkei zu 
einem gierig schauenden Priester mit den Worten: 
„Nimm, Onkel! Sein Fleisch für dich, seine Kno-
chen für mich!“ [„Al, amcası … Eti senin, kemiği 
benim!]. 
4.1.2 Islamisch-religiös begründete negative Sicht 
Kritik an Christen wird in der Yeniçağ auch aus islamischer Perspektive begründet. Die Kritik 
an der europäischen Hymne (vgl. 4.1.1, Fußnote 249) etwa richtet sich gegen die aus islami-
scher Sicht nicht akzeptable Bezeichnung von Gott als Vater. Im Fastenmonat Ramadan wird 
Jesus aus islamischer Sicht geschildert und die (in der Regel biologisch missverstandene) 
Idee, dass er Gottes Sohn sei, entschieden abgelehnt.257 Wenn ebenfalls während des Fasten-
monats unter der Überschrift „Keine Rettung für die Ungläubigen!“258 die Höllenqualen ge-
                                                 
256 Yenicağ, 04.11.2004, S. 10. 
257 Vgl. Art. „Hazreti İsa diyor ki“ [„Der verehrte Jesus sagt …!”], Yeniçağ, 07.11.2004, S. 15. 
258 „Kâfirlere kurtuluş yok!”, Yeniçağ, 10.11.2004, S. 15. 
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schildert werden, werden die Christen zwar nicht ausdrücklich genannt. Es ist aber anzuneh-
men, dass sie unter die „Ungläubigen“ eingeschlossen werden. 
Auffällig ist, dass die rein islamisch-theologisch begründete Ablehnung des Christentums 
eher selten zu finden ist. Die ausführlichste Auflistung speziell islamischer Argumente gegen 
Christen findet sich dort, wo die Yeniçağ eine Kolumne des Islamisten Mehmed Şevket Eygi, 
eines wichtigen Autoren der islamistischen Zeitung Millî Gazete, zitiert.259 Die islamisch-
theologische Reflexion ist sonst eher dünn.Beispielsweise wendet sich eine Kolumne von 
Hulki Cevizoğlu aus eher strategisch-propagandistischen Gründen dagegen, dass Muslime 
wie Christen von der Wiederkunft Jesu reden,260 obwohl diese Erwartung von vielen aner-
kannten muslimischen Theologen geteilt wird (vgl. dazu Khoury 1998:93). 
4.1.3 Nationalistisch begründete negative Sicht 
Dass die eigentliche Stoßrichtung der Yeniçağ der Nationalismus ist, wird sowohl an der 
Menge der Fundstellen von nationalistisch begründeter Kritik an Christen deutlich, als auch 
an den immer wieder gegebenen Begründungen für Kritik. Für die maßgeblichen Autoren der 
Yeniçağ gehören Türkentum und Islam im Sinne der Türkisch-Islamischen Synthese (vgl. 
2.4.3.3) untrennbar zusammen. Käme es zu einer maßgeblichen Zahl von Übertritten zum 
Christentum, würde „einer der die türkische Einheit sicherstellenden Hauptzweige zerbrochen 
werden.“261 „Entfremdung in der Religion, wird Entfremdung im Gewissen, in der Moral, im 
Historischen mit sich bringen.“262 Atabey Bike drückt das ähnlich aus: „Ein Volk, dessen re-
ligiöser Bereich schwach geworden ist, ist dazu verurteilt, assimiliert zu werden.“263 Der Ko-
lumnist Hasan Demir argumentiert, der Begriff „Terrorismus“ könne je nach dem definiert 
werden, was einem Lande Schaden zufüge, und folgert:  
„Aus diesem Blickwinkel ist die Missionstätigkeit für die Türkei ein terroristischer Akt. Die Mis-
sionstätigkeit wird nämlich erstens Grund für Unruhe sein. Zum Zweiten greift sie besonders das 
Vaterland, die Ganzheit des Landes an, weil es ihr letztendliches Ziel ist, Anatolien von den Tür-
ken zu reinigen.“264 
                                                 
259 Vgl. Art. „Vatan elden gidiyor” [„Wir verlieren unser Vaterland“], Yeniçağ, 03.01.2005, S.9. Vgl. Biografi-
sches zu Eygi in 3.3.2. 
260 Vgl. Art. „İsa’yı Bekleyen Müslümanlar!” [„Muslime, die auf Jesus warten!“], Yeniçağ, 28.12.04,S. 11. 
261 „Türk birliğinin [sic!] sağlayan ana kollardan biri kırılmış olacaktır.” Art. Ahmet Gürsoy, „Dinî 
yabancılaşma ve misyonerler“ [„Religiöse Entfremdung und Missionare“], Yeniçağ, 11.01.2005, S. 12. 
262 Ebd. „Dinde yabancılaşma, vicdanda, ahlakta, tarihi olanda yabancılaşmayı da beraberinde getirecektir.“ 
263 „Din hanesi zayıflatılmış bir millet asimile edilmeye mahkum bir millettir.” Art. „Din kültürü ve ‚misyo-
nerlik bilgisi” [„Wissen über Religion, Kultur und ‚Missionstätigkeit’”], Yeniçağ, 22.01.2005, S. 15. 
264 „Bu zaviyeden bakıldığında misyonerlik Türkiye için bir terörist faaliyettir. Çünkü misyonerlik Türk insanı 
arasında huzursuzluğa sebep olmaktadır, bir. İkincisi, nihai hedefleri Anadolu’yu Türklerden arındırmak 
olduğu için, bizzat vatana, ülkenin bütünlüğüne saldırıdır.” Art. „Her misyoner faaliyet bir terör eylemidir” 
[„Jede Missionstätigkeit ist ein Akt des Terrors”], Yeniçağ, 11.01.2005, S. 9. 
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Christliche Aktivitäten werden als Teil einer großen Verschwörung gegen die Türkei betrach-
tet: „Kurz gesagt, die Türkei sieht sich Angriffen von jeder Seite ausgesetzt …“265 Sie ist 
„von innen und außen umzingelt.“266 Immer wieder wird die Sorge geäußert, dass mit der 
Missionstätigkeit auch massenhafter Aufkauf türkischen Bodens einhergehe.267 Es müsse den 
Christen klar gemacht werden, dass das keinen Erfolg haben werde: „Dieser Boden wird kein 
christlicher Boden sein.“268 Wenn gemeldet wird, dass jemand aus Griechenland ein altes 
griechisch-orthodoxes Kirchengebäude in Mudanya bei Bursa kaufen wolle, scheint das für 
die Yeniçağ die These vom Kampf um den Boden zu bestätigen.269 Behauptet wird auch, dass 
Israel heimlich im Südosten der Türkei Land kaufe, um langfristig seine Hoffnung eines 
Groß-Israel verwirklichen zu können.270 
Weil es um Kampf gegen den Verlust von türkischem Boden geht, wird auch der An-
spruch des griechisch-orthodoxen Patriarchen auf den Ehrentitel „ökumenisch“ in diesem 
Rahmen interpretiert. Dieser Anspruch wird als erster Schritt hin zu der Errichtung eines ex-
territorialen Gebiets innerhalb der Türkei nach dem Vorbild des katholischen Vatikans wahr-
genommen.271 „Zuerst geht sein Name, danach sein Grundbucheintrag.“272 – wenn also der 
Patriarch den Namen „ökumenisch“ durchsetzen kann, dann werde auch sein Landbesitz bald 
nicht mehr der Türkei gehören. Wenn der Kolumnist Ümit Özdağ andererseits dazu aufruft, 
„eine idealistische Jugend“273 solle wieder anfangen, in der auf Anregung von Atatürk vom 
türkischen Ministerrat 1934 zum Museum erklärten ehemaligen Kirche und späteren Moschee 
Hagia Sophia [„Ayasofya“] muslimische Gebete zu verrichten,274 geht es dabei weniger um 
Religion, als viel mehr um einen nationalen Besitzanspruch. 
                                                 
265 „Kısacası Türkiye her koldan saldırı altına alınmıştır ...”, Sadi Somuncuoğlu, „Hıristiyanlaştırmada da mı 
‚Bir adım önde’ olacağız?” („Werden wir auch bei der Christianisierung ‚einen Schritt voraus’ sein?”), 
Yeniçağ, 17.12.2004, S. 10. 
266 „içten ve dıştan kuşatarak“, in der Unterüberschrift des Art. „Rahip Bultema‘nin çilesi (!)“ [„Die Leiden (!) 
des Priesters Bultema“], Yeniçağ, 30.11.2004, S. 9. 
267 Vgl. z.B. Hasan Demir, „İçişleri Bakanı Sayın Aksu, ben taktım bu altı misyoner kurşununa …” [„Verehr-
ter Innenminister Aksu, ich komme von den sechs Missionarspatronen nicht los …“], Yeniçağ, 16.01.2005, 
S. 9. 
268 „Bu topraklar Hıristiyan toprağı olmayacak”, Yeniçağ, 19.01.2005, S. 11. 
269 Vgl. Art. „Bursa‘daki kiliseyi Yunanistan alıyor” [„Griechenland kauft die Kirche in Bursa”], Yeniçağ, 
03.12.2004, S. 1. 
270 Vgl. Hasan Demir, „Evet, Bartholomeos ihanet eder!“ [„Ja, Bartholomäus betreibt Verrat!“], Yeniçağ, 
03.12.2004, S. 9. 
271 Vgl. Hasan Demir, „Evet, Bartholomeos ihanet eder!“ [„Ja, Bartholomäus betreibt Verrat!“], Yeniçağ, 
03.12.2004, S. 9. Vgl. auch Hasan Demir, „Papazlar memnun, ben değilim“, [„Die Priester sind zufrieden – 
ich bin es nicht“], Yeniçağ, 05.01.2005, S. 9. 
272 „Önce adı sonra tapusu gider.” Titel des Art. von Hasan Demir in Yeniçağ, 09.11.2004, S. 9. 
273 Vgl. über die Bezeichnung der Nationalisten als ülkücü (Idealisten) unter 2.4.3.3. 
274 Vgl. Ümit Özdağ, „Millî mesele olarak Ayasofya” [„Die Hagia Sophia als nationales Problem”], Yeniçağ, 
16.11.2004, S. 11. 
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4.1.4 Historisch-politisch begründete negative Sicht 
Als Begründung für die Sorge, dass christliche Aktivitäten die türkische Nation gefährden 
könnten, greift die Yeniçağ häufig auf die Geschichte zurück. Der US-Präsident George W. 
Bush bezeichnete den „Krieg gegen den Terror“ kurz nach den Anschlägen gegen die Zwil-
lingstürme des World Trade Centers in New York City als „crusade“ [„haçlı seferi“].275 Auto-
ren der Yeniçağ nehmen häufig auf diese Begrifflichkeit Bezug, ziehen eine Verbindungslinie 
zu den Kreuzzügen des Mittelalters und sehen die muslimischen Türken als Hauptgegner der 
Westmächte in diesem „Kreuzzug“.276 
Als Warnung für heute wird auch die Geschichte des Einflusses westlicher Mächte im 
Osmanischen Reich insbesondere im 19. Jahrhundert betrachtet. Missionsschulen hätten die 
Kinder christlicher Familien zum Aufstand gegen das Osmanische Reich erzogen.277So habe 
auch heute Missionstätigkeit nichts mit Religionsfreiheit zu tun. 
„Diese Aktivitäten sind ausschließlich dafür da, den Türken aus Anatolien rauszuwerfen, den 
muslimischen Türken zu christianisieren und ihn dadurch zum Hass gegen Atatürk anzusta-
cheln.“278  
Die Missionare seien wie schon im 19. Jahrhundert so auch heute ein Zweig des Imperialis-
mus.279 Heute gilt: „Die Evangelikalen280 planen einen einzigen Weltstaat, und aus diesem 
Grund ertränken sie die Welt in Blut und Unterdrückung.“281 
                                                 
275 Vgl. zum Beispiel seine Rede nach der Rückkehr zum Weißen Haus am 16. September 2001, „Remarks by 
the President Upon Arrival, The South Lawn“, http://georgewbush-whitehouse.archives. 
gov/news/releases/2001/09/print/20010916-2.html [Letzter Zugriff: 15.01.2015]. 
276 Vgl. z.B. Hasan Demir, „Patrik-AKP el ele/Türkiye felâkete!“ [„Der Patriarch und die AKP Hand in 
Hand/die Türkei in Richtung Katastrophe!”], Yeniçağ, 27.12.2004, S. 9. 
277 Vgl. Art. „10 yılda 19 protestan kilisesi” [„In 10 Jahren 19 protestantische Kirchen“], Yeniçağ, 07.01.2005, 
S. 8. 
278 „Bu faaliyetler tamamen Türk’ü Anadolu’dan söküp atma, Müslüman Türk’ü Hıristiyanlaştırarak 
Atatürk’ten nefret ettirme.” Hasan Demir, „Misyonerlerden İstanbul’da bir gazeteye altı kurşun” [„In 
İstanbul sechs Patronen von Missionaren gegen eine Zeitung”], Yeniçağ, 13.01.2005, S. 9. In dem Artikel 
wird behauptet, jemand sei heimlich in die Räume der İstanbuler Lokalzeitung Üsküdar Gazetesi 
eingedrungen und habe als Drohzeichen sechs Pistolenpatronen, angeordnet in Form eines Kreuzes, dort 
zurückgelassen. Weil die Zeitung zuvor mehrere Male vor missionarischen Aktivitäten im Stadtteil 
Üsküdar gewarnt habe, ist für den Kolumnisten Demir klar, dass christliche Missionare die Patronen als 
Drohung dort hingelegt haben.  
279 Vgl. Ümit Özdağ, „Türk Milliyetçiliği ve İslama yönelik tehditler” [„Türkischer Nationalismus und Bedro-
hungen für den Islam“], Yeniçağ, 08.01.2005, S. 11. 
280 Es ist etwas kurios, dass sich selbst in durchaus seriösen Zeitungen wie der Cumhuriyet (s. Fußnote 477) im 
türkischen Sprachraum der Begriff Evanjelist oder Evangelist für „evangelikal” eingebürgert hat und daher 
George Bush wiederholt als Evangelist tituliert wird. 
281 „Evangelistler tek bir dünya devleti planlıyor ve bu sebeple dünyayı kan ve zulme boğuyorlar!” Arslan 
Bulut, „Yeryüzünde bozgunculuk yapan Bush!” [„Bush, der auf der ganzen Welt Sabotage anrichtet”], 
Yeniçağ, 23.01.2005, S. 11. 
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4.1.5 Kritik an christlicher Missionstätigkeit 
4.1.5.1 Grundsätzliche Ablehnung christlicher Mission 
Dass die Autoren der Yeniçağ christliche Missionstätigkeit nicht positiv werten können, ist 
nun hinlänglich belegt. Zwar scheint es gelegentlich Ansätze zur Differenzierung zu geben. 
Der Eindruck trügt aber. Es kommt zu keiner weitergehenden Reflexion. Beispielsweise 
schreibt Hasan Demir: „Überhaupt keine missionarische Tätigkeit in der Türkei hat auch nur 
die entfernteste Verbindung zu Religionsfreiheit, Glaubensfreiheit.“282 Da könnte man her-
aushören, dass es (vielleicht anderswo als in der Türkei) auch eine akzeptable christliche Mis-
sionstätigkeit geben könnte, die durch die Religionsfreiheit geschützt wäre. Explizit taucht ein 
solcher Gedanke allerdings an keiner Stelle in der Yeniçağ auf. Christliche Mission wird in 
dieser Zeitung per se als ein „ideologischer Angriff“283 wahrgenommen, den es abzuwehren 
gilt. 
4.1.5.2 Grob übertriebene Zahlen zur Begründung der Gefahr 
Ein häufiges Mittel dafür, die Größe der Gefahr durch christliche Mission herauszustellen, ist 
das Operieren mit teilweise grob übertriebenen Zahlenangaben. Hasan Demir schreibt: „Zehn-
tausende von unseren Leuten wurden zu Christen gemacht.“284 Er fügt gleich noch hinzu, dass 
„Hunderttausende von Quadratkilometern“285 türkischen Bodens Ausländern für die Suche 
nach Bodenschätzen übertragen worden seien. Das ist bei einer Gesamtfläche der Türkei von 
weniger als 800.000 qkm schwerlich korrekt. Die Gesamtzahl der Missionare in der Türkei 
(gemeint sind vermutlich die protestantischen) wird – auch weit übertrieben – mit „rund 55 
Tausend“ [„55 bin civarında“]286 genannt. Ein anderer Artikel spricht von 8 Millionen in der 
Türkei verteilten Neuen Testamenten.287 Kombiniert mit der Behauptung, Christen würden 
100-Dollar-Scheine in Neue Testamente legen, um Menschen zum Christentum zu ziehen, 
wird gleich gerechnet und in einer anderen Überschrift auf derselben Seite das Ergebnis be-
                                                 
282 „Türkiye’deki hiçbir misyoner faaliyetin din özgürlüğü, inanç hürriyeti ile uzak yakın bir irtibatı yoktur.’ In 
Art. „Misyonerlerden İstanbul’da bir gazeteye altı kurşun” [„In İstanbul sechs Patronen von Missionaren 
gegen eine Zeitung”], Yeniçağ, 13.01.2005, S. 9. 
283 „ideolojik saldırı”, Ümit Özdağ, „Türk Milliyetçiliği ve İslama yönelik tehditler” [„Türkischer Nationalis-
mus und Bedrohungen des Islam“], Yeniçağ, 08.01.2005, S. 11. 
284 „Onbinlerce insanımız Hıristiyan yapıldı.“ In: „Papazlar memnun, ben değilim“, [„Die Priester sind zufrie-
den – ich bin es nicht”], Yeniçağ, 05.01.2005, S. 9. 
285 Ebd., „yüzbinlerce kilometrekarelik“. 
286 Art. „Misyonerlik çalışmaları üzerine“ [„Über missionarische Aktivitäten“], Yeniçağ, 06.11.2004, S. 13. 
287 Vgl. Art. „Taşlar, sopalar bağlı; köpekler serbest“ [„Die Steine und die Stöcke sind gebunden, die Hunde 
frei“], Yeniçağ, 06.01.2005, S. 8. 
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kannt gegeben: „200 Millionen $ 8 Millionen Neue Testamente“ [„200 milyon $ 8 milyon 
İncil“]288. 
Manchmal werden auch zur Verstärkung der Glaubwürdigkeit sehr exakt klingende, aber 
trotzdem gänzlich falsche Zahlen genannt, wie etwa die Behauptung von Necdet Sevinç, „in-
nerhalb von zwei Jahren“ [„iki yıl içinde“] seien „landesweit“ [„yurt çapında“] 343 Kirchen 
neu eröffnet worden.289Verwandt werden die Zahlen augenscheinlich, um die Dringlichkeit 
des Kampfes gegen die christliche Mission deutlich zu machen. 
4.1.5.3 Vorwurf unethischer Vorgehensweisen 
Auch wenn der Eindruck vermittelt wird, christliche Mission sei grundsätzlich abzulehnen, 
werden doch zur Begründung der Kritik an Mission zahlreiche detaillierte Vorwürfe erhoben, 
die meist zeigen wollen, dass sich Missionare unethischer Methoden bedienten. Als Anschul-
digen werden genannt: 
• Missionare gewinnen Anhänger, indem sie materieller Vorteile versprechen. Ge-
nannt werden Geld, Gesundheitsdienste, christliche Freizeiten.290 Der Vorwurf, 
speziell die Armut auszunutzen, wird häufig erhoben.291 Die Behauptung, Missio-
nare legten Geld in Neue Testamente, wurde schon oben genannt. 
• Missionare arbeiten gezielt im Osten und Südosten der Türkei.292 Dadurch wird 
Nähe zu der kurdischen Terrororganisation PKK angedeutet. 
• Missionare hetzen ethnische und religiöse Minderheiten auf.293 Genannt werden 
dazu konkret die muslimische Sondergruppe der Aleviten und die Volksgruppe der 
Kurden.294 Der Vorwurf, Missionare unterstützten separatistische Gruppen, taucht 
                                                 
288 Art. „200 Milyon $ 8 Milyon İncil” [„200 Millionen $ 8 Millionen Neue Testamente“], Yeniçağ, 
06.01.2005, S. 8. 
289 Vgl. Necdet Sevinç, „İslam’ı savunmak Rahşan’a düştü” [„Es fiel Rahsan zu, den Islam zu verteidigen”], 
Yeniçağ, 05.01.2005, S. 3. Noch extremer übertreiben İldem & Ertekin & Şirin im Art. „Misyonerler Tür-
kiye’yi yok ediyor“ [„Die Missionare zerstören die Türkei“], Yeniçağ, 15.01.2005, in dem von „ungefähr 
300 kleinen Kirchen“ [„300 kadar küçük kilise‘] geschrieben wird, die in Ankaras Stadtteil Keçiören eröff-
net worden seien.. Vgl. dagegen die sachlichen Angaben vom protestantischen Pastor İhsan Özbek, der von 
26 Kirchen türkeiweit spricht, die der Vereinigung Türkisch-Protestantischer Kirchen angehören und von 
80 “kleinen Gruppen“, Art. „So sind die Evangelikalen in der Türkei” [„İşte Türkiyeli Evangelistler”], Milli 
Gazete, 15.01.2005, S. 2. 
290 Das alles z.B. im Art. „Misyonerlik tehlikesiyle karşı karşıdayız” [„Wir stehen der Gefahr von Missionstä-
tigkeit gegenüber”], Yeniçağ, 04.11.2004, S. 8. 
291 Vgl. z.B. Art. „Misyonerler cirit atıyor” [„Missionare tummeln sich frei”], Yeniçağ, 22.11.2004, S. 11. 
292 Vgl. z.B. Art. „Misyonerlik çalışmaları üzerine“ [„Über missionarische Aktivitäten“], Yeniçağ, 06.11.2004, 
S. 13. 
293 Vgl. Art. „‚Silahsız’ Haçlı Seferleri” [„‚Waffenlose‘ Kreuzzüge”], Yeniçağ, 05.01.2005, S. 8. 
294 Vgl. Art. Ümit Özdağ, „Türk Milliyetçiliği ve İslama yönelik tehditler” [„Türkischer Nationalismus und 
Bedrohungen für den Islam“], Yeniçağ, 08.01.2005, S. 11 
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wiederholt auf: „Auf der einen Seite ist die Missionsarbeit in allen separatistischen 
Aktivitäten zu finden, besonders bei den nationalistischen Kurden.“295 
• Missionare reden schlecht über den Koran und die heiligen Werte der Muslime.296 
• Missionare eröffnen dort Kirchen, wo es noch gar keine Christen gibt.297 
• Missionare wenden sich auch an kleine Kinder.298 
• Missionare sind „aggressiv“ [„agresif“].299 
• Missionare beschädigen das Ansehen der Türkei.300 
• Die Missionare haben große finanzielle Möglichkeiten301 und können daher auch 
neuste Technologien nutzen.302 
• Die Missionare kaufen Land auf.303 
• Missionare geben sich sanft, verfolgen aber mit List, Bestechung und Drohung ihre 
Ziele.304 
• Die Missionare gehen planmäßig und organisiert vor. 
Zusätzlich zu den ausdrücklich genannten Behauptungen gibt es noch Andeutungen. Wenn 
etwa auf der Titelseite betont wird, dass besonders hübsche Mädchen die Neuen Testamente 
verteilen,305 ist darin böse Absicht der Missionare impliziert. Besonders schwerwiegend ist 
der Vorwurf, die USA hätten die Bewohner der vom Tsunami betroffenen muslimisch besie-
delten Gebiete in Indonesien und Malaysia bewusst nicht rechtzeitig gewarnt. Zwar ist hier 
das Thema nicht „Missionsarbeit“; aber durch die unter Bezug auf George Bush gewählte 
                                                 
295 „Misyonerlik bir yandan Kürtçülük başta olmak üzere her tür bölücü faaliyetlerin içinde bulunmaktadır.“ 
Art. „Misyonerlik gölgesinde bayram“ [„Festtag im Schatten der Missionsarbeit“], Yeniçağ, 21.01.2005, S. 
14. 
296 Vgl. z.B. Art. „Misyonerler cirit atıyor”[„Missionare tummeln sich frei”], Yeniçağ, 22.11.2004, S. 11. 
297 Vgl. z.B. Art. Sadi Somuncuoğlu, „Hıristiyanlaştırmada da mı ‚Bir adım önde’ olacağız?” [„Werden wir 
auch bei der Christianisierung ‚einen Schritt voraus’ sein?”], Yeniçağ, 17.12.2004, S. 10. 
298 Vgl. z.B. Art. Murat Baydar, „Misyonerler Ankara’da işbaşında!” [„Missionare in Ankara an der Arbeit!”], 
Yeniçağ, 29.12.2004, S. 10. 
299 Art. „Vatan elden gidiyor” [„Wir verlieren unser Vaterland“], Yeniçağ, 03.01.2005, S. 9. Dort wird eine 
Kolumne von Mehmed Eygi aus der Millî Gazete abgedruckt. 
300 Vgl. Art. „‚Silahsız’ Haçlı Seferleri” [„‚Waffenlose Kreuzzüge”], Yeniçağ, 05.01.2005, S. 8. 
301 Vgl. Art. „Bush’tan dini kurumlara 24 milyar dolar” [„24 Milliarden Dollar von Bush an religiöse Organi-
sationen”], Yeniçağ, 15.01.2005, S. 8. 
302 „... geliştirilmiş çeşitli teknikler” [„… verschiedenste entwickelte Techniken“], Art. Sadi Somuncuoğlu, 
„Hıristiyanlaştırmada da mı ‚Bir adım önde’ olacağız?” [„Werden wir auch bei der Christianisierung ‚einen 
Schritt voraus’ sein?”], Yeniçağ, 17.12.2004, S. 10. 
303 Vgl. zu diesem Vorwurf 4.1.3. 
304 Vgl. Durmuş Hocaoğlu, „Misyonerlik üzerine kısa bir derkenar“ [„Eine kurze Randnotiz über Missionstä-
tigkeit“], Yeniçağ, 28.01.2005, S. 13. 
305 Vgl. Überschrift „Manken gibi kızlar İncil dağıtıyor“ [„Mädchen wie Models verteilen Neue Testamente“], 
Yeniçağ, 01.01.2005, S. 1. 
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Überschrift „Evangelist intikam“ [sic!] [„Evangelikale Vergeltung“]306 wird diese ungeheuer-
liche Behauptung Christen angelastet. 
4.1.6 Zusammenfassung 
Die Yeniçağ als Repräsentantin eines türkisch-islamischen Ultranationalismus wirkt wie die 
Speerspitze der Kampagne verschiedener Medien gegen Missionare. Auch abgesehen von 
dieser besonderen Kampagne hat die Yeniçağ im untersuchten Zeitraum nichts wirklich Posi-
tives über Christen zu sagen. Vielmehr wird in demagogischer Weise jede Nähe zu irgendet-
was Christlichem als verurteilenswert dargestellt. 
Die Yeniçağ kritisiert Christen und insbesondere missionarisch aktive Christen auch mit 
islamischer Begründung. Wesentlich umfangreicher und inhaltlich stärker entwickelt ist aber 
die Kritik aus nationalistischer Sicht. Nach Meinung von Yeniçağ-Autoren würde die Hin-
wendung von Türken zum christlichen Glauben eine der Säulen der staatlichen Einheit zerstö-
ren. Christliche Mission wird daher als Angriff gedeutet, den es abzuwehren gilt, um das Land 
und das Volk zu schützen. 
Aus dieser nationalistischen Sicht kann christliche Missionstätigkeit nicht positiv bewer-
tet werden. Die Yeniçağ versucht aber, ihre grundsätzlich Ablehnung christlicher Mission 
zusätzlich mit zahlreichen Hinweisen auf angeblich unethische Vorgehensweisen in der kon-
kreten Missionsarbeit zu untermauern. 
4.2 Millî Gazete – der Islamismus des Millî Görüş 
Wie in der Yeniçağ sind eindeutig positive Stellungnahmen zum Christentum im Beobach-
tungszeitraum auch in der islamistischen Zeitung Millî Gazete nicht zu finden. Da ja im Koran 
die Christen stellenweise positiv bewertet werden (vgl. 2.1.1), hätte man eigentlich auch in 
der Millî Gazete gelegentlich Gutes über die Christen erwarten können. Dass nirgendwo den 
Christen uneingeschränkt zugestimmt wird, stimmt mit dem Befund aus 2.1.3 überein: Schon 
im Koran steht die Einstufung der Christen als Feinde des Islam im Vordergrund, vor allem, 
wenn sie den Anspruch Mohammeds entschieden ablehnen. 
Wenn ansatzweise positive Seiten mancher Christen angedeutet werden, dann jeweils nur 
eingebettet in einen Kontext von Kritik an „anderen Christen“. In diesen Bereich gehört die 
stellenweise versuchte Unterscheidung zwischen „aggressiven Missionaren“ und solchen, die 
nur sozial tätig sind (vgl. 4.2.6.1). Als positiver Hinweis auf die aus islamischer Sicht „wah-
ren Christen“ kann der Schlusssatz eines Artikels gedeutet werden, der eigentlich Muslime 
                                                 
306 Yeniçağ, 03.01.2005, S. 10. 
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vor der Teilnahme an westlichen Sylvesterfeiern warnt. Dort bemerkt der Kolumnist: „Dabei 
haben die an diesem Tag veranstalteten Vergnügungen mit Alkohol und Glückspiel mit dem 
wahren Christentum überhaupt nichts zu tun.“307 
4.2.1 Einige wenige Versuche objektiver Darstellung 
Neben diesen sehr rudimentären Vorkommen einer positiven Sicht sind im Beobachtungszeit-
raum einige wenige Artikel zu nennen, die sich bei der Schilderung von Inhalten des christli-
chen Glaubens oder christlicher Traditionen um eine gewisse Objektivität bemühen, so z.B. 
ein Bericht über den Mythos vom „Heiligen Kelch“ in der christlichen Tradition308 oder der 
schon erwähnte Bericht über Weihnachten.309 Relativ objektiv gehalten ist auch ein Artikel 
über den Zusammenhang von Mission und Orientalistik in der Missionsgeschichte Indiens.310 
Er zeigt die Entwicklung von Missionaren, die Orientalistik betrieben, zur Entstehung einer 
rein wissenschaftlichen Orientalistik und geht, wenn auch mit etwas muslimischer Voreinge-
nommenheit auf die wechselseitige Befruchtung durch die Begegnung von Orientalisten und 
Islamgelehrten ein.  
Der Kontext selbst relativ objektiv gehaltener Darstellungen ist aber ausschließlich nega-
tiv. Der Weihnachtsartikel warnt vor Teilnahme der Muslime an christlichen Festen. Der 
„Heilige Kelch“ wird schon in der Überschrift als „Unsinn” [„safsata“] bezeichnet. Im Fokus 
des Artikels über Orientalisten steht die These, dass Mission in der Vergangenheit letztlich 
ein Versuch europäischer Staaten gewesen sei, politische und wirtschaftliche Ziele zu errei-
chen. 
Unter der Überschrift „So sind die Evangelikalen in der Türkei“ gibt man dem evangeli-
schen Pastor İhsan Özbek aus Ankara Gelegenheit, die Lebenssituation der kleinen protestan-
tischen Gemeinden der Türkei sehr ehrlich und sachlich zu schildern.311 In einem kommentie-
renden Artikel am Rand dieser Darstellung erklärt die Redaktion der Millî Gazete aber gleich 
ihre Absicht: „Wir haben dieses Interview gemacht, um zu sehen und zu zeigen, welche Di-
                                                 
307 „Halbuki, bu günde yapılan içkili, kumarlı eğlencelerin gerçek hıristiyanlıkla hiçbir alakası yoktur.” Meh-
met Talu, Art. „Noel Baba Masali ...“ [„Das Märchen vom Weihnachtsmann ...”], Millî Gazete, 26.12.2004, 
S. 15. 
308 „Der Unsinn vom Heiligen Kelch“ [„Kutsal Kase safsatası”], Millî Gazete, 08.12.2004, S. 3. 
309 „Das Märchen vom Weihnachtsmann ...” [„Noel Baba Masali ...”], Millî Gazete, 26.12.2004, S. 15. 
310 „Orientalistische Missionare und der Koran” [„Oryantalist Misyonerler ve Kur’an”], Millî Gazete, 
30.11.2004, S. 12. 
311 Art. „So sind die Evangelikalen in der Türkei” [„İşte Türkiyeli Evangelistler”], Millî Gazete, 15.01.2005, S. 
2. 
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mensionen die sonderbaren Aktivitäten der Missionsarbeit in unserem Land angenommen 
haben.“312 
4.2.2 Islamisch-religiös begründete negative Sicht 
Die islamistische Prägung der Millî Gazete hat zur Folge, dass viel stärker als bei den Natio-
nalisten der Yeniçağ eine religiös begründete Ablehnung des Christentums im Vordergrund 
steht. Dieser Schwerpunkt wird nicht nur dort deutlich, wo es um konkrete Auseinanderset-
zung mit christlichen Lehren geht. Wie wir unten sehen werden, sind auch andere Formen der 
Kritik an Christen oft mit einer religiösen Sicht unterfüttert. 
Auch wenn die religiösen Argumente häufig sind, kommt es kaum zu einer tieferen Aus-
einandersetzung mit den christlichen Glaubensinhalten. In der Regel werden die vermeintli-
chen Irrtümer der Christen relativ unverbunden nacheinander aufgelistet, um das eigentliche 
Argument, etwa die Ablehnung des christlich-islamischen Dialogs (vgl. 4.2.3), zu untermau-
ern. Zu den Irrtümern werden der Glaube an Jesus als den Sohn Gottes, an die Dreieinigkeit, 
die Ablehnung von Mohammed und Koran durch die Christen und die Tatsache, dass die Bi-
bel auch Sünden von Propheten berichtet, gezählt.313 Außerdem seien das Christentum und 
das Neue Testament verfälscht.314 In mehreren Artikeln wird ausdrücklich der Aufruf an 
Christen gerichtet, von ihren bösen Taten und besonders vom Glauben an die Dreieinigkeit 
umzukehren.315  
Die Sachkritik an christlichen Inhalten geht stellenweise in religiös begründete Beleidi-
gung und Diffamierung über. Burhan Bozgeyik plädiert mit Bezugnahme auf Koranverse und 
Hadithe für einen (ausdrücklich als Krieg [„savaş“], definierten) „cihad“ auch gegen Juden 
und Christen und fährt dann begründend fort:  
„Jeder Beigeseller316 rebelliert gegen die Ordnung Gottes. Er kann mit einem Wort als ‚Anar-
chist‘ bezeichnet werden. Sie mögen sich selbst, soviel sie wollen, als ‚Europäer‘, ‚Amerikaner‘, 
                                                 
312 „Misyoner faaliyetlerinin, ülkemizdeki garip çalışmaların hangi boyutlara ulaştığını görmek ve göstermek 
için bu mülakatı yaptık.” Millî Gazete, 15.01.2005, S. 2. 
313 Z.B. in der Kolumne „Papazlı Hahamlı İftar-Diyalog Ziyafeti” [„Dialog-Festmahl zum Fastenbrechen mit 
Priestern und Rabbinern“] von Mehmed Şevket Eygi, Millî Gazete, 06.11.2004, S. 2, der auf den alttesta-
mentlichen Bericht aus Genesis 19 eingeht, der den Geschlechtsverkehr von Lot mit seinen Töchtern schil-
dert: „Wie können wir als Gläubige solche Sachen als Gottes Wort anerkennen?“ [„Biz mü’minler böyle 
şeyleri nasıl kutsal kelam olarak kabul edebiliriz?“]. 
314 Vgl. z.B. Art. „Hediyeniz Kur’an olsun” [„Der Koran ist ein Geschenk für Sie”], Millî Gazete, 16.11.2004, 
S. 20. 
315 „Vor allem müssen sie [die Christen] endlich das Dogma der Dreieinigkeit aufgeben“ [„Her şeyden önce, 
artık teslis akidesi’ni terk etmelidirler.“ Hervorhebung i. O. fett). Reşat Nuri Erol, „Amerikan’nın sonu (II) 
– ABD çökerken Yahudiler ve Hıristiyanlar ne yapmalıdır? ...“ [„Was müssen Juden und Christen tun, 
wenn die USA zusammenbrechen? ...“], Millî Gazete, 28.11.2004, S. 8. 
316 „Beigeseller“ sind die, die „şirk“ (im Deutschen oft aus dem Arabischen als Schirk wiedergegeben) bege-
hen, also etwas anderes neben Gott stellen. Die Lehre von der Dreieinigkeit wird als Vielgötterei interpre-
tiert. 
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‚zivilisiert‘, ‚zeitgenössisch‘, ‚aufgeklärt‘ usw. bezeichnen. In Wahrheit sind sie grausame, barba-
rische Ungeheuer.“317  
Bozgeyiks Hoffnung für die Zukunft:  
„Die ganze Welt sieht das wahre Gesicht der Unterdrücker. Als Folge davon werden die Muslime 
sich aufbäumen, sich vereinigen, sämtlichen Ungläubigen die Lektion erteilen, die sie verdient 
haben. Und dann wird auch jeder auf der Welt, der noch ein bisschen Menschlichkeit besitzt, die-
ses Heldentum stehend beklatschen, und Hunderte Millionen werden dem Islam beitreten.“318  
4.2.3 Kritik am christlich-islamischen Dialog 
Neben einer äußerst kritischen Bewertung des Christentums an sich wird in der Millî Gazete 
wiederholt und ausführlich die Ablehnung des christlich-islamischen Dialogs begründet. Be-
vor Anfang Januar 2005 die intensive Phase der Diskussion über Missionsarbeit einsetzt, wird 
in der Millî Gazete über kein anderes Thema mit Bezug auf den christlichen Glauben so inten-
siv geschrieben. Der Kolumnist Eygi greift diese Problematik mehrere Male auf.319 Ebubekir 
Sifil widmet seine Kolumne fünfmal hintereinander Fragen des Dialogs.320 Auch andere Jour-
nalisten beteiligen sich an der Diskussion zum Thema.321 
Beim Diskurs über Dialog nimmt die negative Sicht auf das Christentum einen wichtigen 
Platz ein. Eigentlich wenden sich die Autoren der Millî Gazete jedoch gegen dialogbereite 
andere Muslime (vgl. dazu auch unten 4.2.7). Die Ablehnung von Christen und Juden gilt 
dabei als so zwingend, dass Muslimen mit einer toleranteren Beurteilung anderer Religionen 
der Glaube abgesprochen werden kann:  
„Wer davon überzeugt ist, dass Mitglieder von Religionen außerhalb des Islams gerettet seien und 
ins Paradies kommen, der ist ein Ungläubiger [„kâfir“].“322  
Und: „Wer in Zweifel fällt, ob Juden und Christen Ungläubige seien, der ist ein Ungläubi-
ger.“323 
                                                 
317 „Müşrik bir kimse, Allah’ın nizâmına isyan etmektedir. Onun adı tek kelime ile ‚anarşist’tir. Onlar 
kendilerine istedikleri kadar ‚Avrupalı’, ‚Amerikan’, ‚Medeni’, ‚Çağdaş’, ‚Aydın’, vs. desin. Gerçekte on-
lar vahşidir, barbardır, canavardır.“ In Art. „Haçlılarla savaşın tarihçesi” [„Geschichte des Krieges mit den 
Kreuzfahrern“], Millî Gazete, 29.11.2004, S. 15. 
318 Ebd.: „Bütün dünya zâlimlerin gerçek çehresini görüyor. Neticede Müslümanlar şahlanacak, birleşecek, 
bilumum kâfirlere hak ettikleri dersi verecek, işte o vakit insanlık damarı ölmemiş bütün dünya da bu kahr-
amanlığı ayakta alkışlayarak yüz milyonlarcası İslâmiyete dahil olacaktır.“ 
319 Vgl. Millî Gazete, 06.11.2004, S. 2; 09.11.2004, S. 2; 02.12.2004, S. 2. 
320 Vgl. Millî Gazete, 18.12.2004, S. 15; 21.12.2004, S. 15; 23.12.2004, S. 15; 25.12.2004, S. 15; 28.12.2004, 
S. 15. 
321 Vgl. z.B. Mevlüt Özcan, „Dinlerarası mı, dindarlar arası diyalog mu?“ [„Dialog zwischen Religionen oder 
zwischen religiösen Menschen?“], Millî Gazete, 30.12.2004, S. 15. 
322 „İslâm’ın dışındaki din mensuplarının ehl-i necât ve ehl-i Cennet olduklarına i’tikad eden kâfir olur.” Bur-
han Bozgeyik, „Îman nasıl elden gider?“ [„Wie geht der Glaube verloren?“], Millî Gazete, 14.01.2005, S. 
13. 
323 „Yahudi ve Hıristiyanların kâfir olduğunda şüpheye düşen kâfir olur.” Ebd. 
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Eygi zählt als „Architekten“ [„mimarlar“] des interreligiösen Dialogs folgende Gruppen 
auf: „a. Der Vatikan. b. Die US-Evangelikalen. c. Der internationale Zionismus. d. Die Feinde 
des Islam.“324 Das Gespräch zwischen Christentum und Islam ist aus dieser Sicht Teil eines 
neuen Kreuzzugs,325 der „Kampf gegen die islamische Welt auf intellektueller Ebene“.326 
Sifil untersucht in seiner Artikelreihe die von islamischer Seite zur Befürwortung des in-
terreligiösen Gesprächs gebrauchten Argumente. Er zitiert Sure „Das Haus ‘Imrân“ 3:64: 
„Sag: Ihr Leute der Schrift! Kommt her zu einem Wort des Ausgleichs (?) zwischen uns und 
euch! (Einigen wir uns darauf) daß wir Gott allein dienen und ihm nichts (als Teilhaber seiner 
Göttlichkeit) beigesellen, und dass wir (Menschen) uns nicht untereinander an Gottes Statt zu 
Herren nehmen.‘“327 Nach Sifils Interpretation ruft dieser Vers nicht etwa zum Dialog auf 
Augenhöhe auf. Die Muslime müssten laut diesem Vers vielmehr ihre Gesprächspartner zum 
wahren Glauben rufen. Dafür aber sei das Wort „tebliğ“ [„Bekanntmachung“]328 besser ge-
eignet als „diyalog“.329 Wer heute dazu aufrufe, die Koranworte über die „Ehl-i Kitap“, die 
„Leute des Buches“, d.h. Juden und Christen, neu zu interpretieren, unterscheide sich nicht 
von denen, die den Koran lediglich als historischen Text interpretieren wollen – eine Position, 
die laut Sifil offensichtlich hart abzulehnen ist.330 
Es können nicht die Feinheiten der innerislamischen Argumente gegen den Dialog mit 
Christen (und Juden) aufgezählt werden. Für alle Journalisten der Millî Gazete scheint aber 
festzustehen, dass ein Gespräch, das gegenseitige Annahme gleichberechtigter Partner voraus-
setzt, aus islamischer Sicht nicht möglich sei. Den Hinweis auf frühislamische Abkommen 
mit Juden und Christen lehnt Sifil ab. Dabei sei nämlich stets klar gewesen, dass die Muslime 
„Herrscher“ [„metbu“] und die Nichtmuslime „Untertanen“ [„tabi“] gewesen seien.331 Das 
Argument, den Dialog für den Frieden zu führen, sei unzutreffend:  
                                                 
324 „a. Vatican’dır. b. ABD’li Evangelistlerdir. c. Uluslararası Siyonizm’dir. ç. İslâm düşmanlarıdır.“ Millî 
Gazete, 06.11.04, S. 2, Mehmed Şevket Eygi: „Papazlı Hahamlı İftar-Diyalog Ziyafeti“ [„Dialog-Festmahl 
zurm Fastenbrechen mit Priestern und Rabbinern“]. 
325 Ebd. „Türkiye’ye karşı yeni bir Haçlı seferi açıldı.” [„Gegen die Türkei wurde ein neuer Kreuzzug eröff-
net.”]. 
326 „İslam dünyasına yönelik ‘savaş’ı(nı) entelektüel zeminde(n)”, Ebubekir Sifil, „Diyalog Argümanları (3)“ 
[„Dialogargumente 3“], Millî Gazete, 23.12.2004, S. 15 (Hervorhebung i. O. fett). 
327 „(Resulüm) de ki: ‚Ey Ehl-i Kitap! Sizinle aramızda müşterek olan bir söze gelin: Allah’tan başkasını 
mabud tanımayalım, O’na hiçbir şeyi ortak kılmayalım ve Allah’ı bırakıp da kimimiz kimimizi 
ilahlaştırmasın...’”, Ebubekir Sefil, “Diyalog Argümanları (1)” [“Dialogargumente 1”] Millî Gazete, 
18.12.2004, S. 15. Die deutsche Übersetzung ist hier aus der Koranausgaben von Paret (2010) 
übernommen. 
328 „Bekanntmachung”, Terminus technicus für die Verkündigung des Islam. 
329 Ebubekir Sifil, „Diyalog Argümanları (3)“ [„Dialogargumente 3“], Millî Gazete, 23.12.2004, S. 15 
330 Vgl. ebd. 
331 Vgl. Ebubekir Sifil, „Diyalog Argümanlari (4)“ [„Dialogargumente 4“], Millî Gazete, 25.12.2004, S. 15. 
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„Denn um nicht zu sehen, dass für die Gründung von Frieden und Gerechtigkeit auf der Erde die 
Leute des Buches persönlich das größte Hindernis sind, muss man entweder extrem naiv sein oder 
böse Absichten verfolgen.“332 
Schließlich mache das interreligiöse Gespräch auch deshalb für die Muslime keinen Sinn, 
weil Christen ihnen nichts anzubieten hätten: „Was für einen Dialog können wir mit anderen 
Religionen haben, deren Gültigkeit Gott vollständig aufgehoben hat.“ 333 
Lediglich in einem Artikel während des Beobachtungszeitraums finden wir in der Millî 
Gazete einen Hinweis darauf, dass das gemeinsame Bemühen um eine lebenswerte Welt ein 
legitimer Grund für einen Dialog der Religionen sein könne. Dieser dürfe allerdings nicht zu 
Kompromissen in Bezug auf den Glauben der Muslime führen. Von daher solle man eher von 
einem Dialog religiöser Menschen statt von einem Dialog der Religionen sprechen.334 
4.2.4 Nationalistisch begründete negative Sicht 
Kritik an Christen aus nationalistischer Perspektive tritt im Blick auf die Quantität und die 
Intensität gegenüber der religiös begründeten Kritik zurück. Wichtige Argumente von Natio-
nalisten werden allerdings aufgenommen.  
Die in der Argumentation der Yeniçağ so bedeutsame Furcht vor dem Verlust weiteren 
türkischen Bodens finden wir auch in der Millî Gazete. „Die Evangelikalen335 wollen die Tür-
kei zerteilen.“336 „Amerikaner und Zionisten wollen die Türkei und den Iran in ihrer heutigen 
Form nicht.“337 Auch das Argument von Rahşan Ecevit gegen die christliche Missionsarbeit 
wird zitiert: „Amerika denkt: ‚Wenn die christliche Bevölkerung wächst, wird die Zerteilung 
der Türkei erleichtert.‘“338 Der ökumenische Anspruch des griechisch-orthodoxen Patriarchen 
von İstanbul wird thematisiert und vor allem deshalb abgelehnt, weil daraus in İstanbul ein 
zweiter Vatikan entstehen könne.339 
Nationalistisch begründete Kritik wird stärker mit religiöser Argumentation und religiö-
sen Anspielungen unterfüttert. Häufig finden wir eine Kombination von nationalistisch, reli-
                                                 
332 „Zira yeryüzünde barış ve adaletin tesisinin önündeki en büyük engelin bizzat Ehl-i Kitap olduğunu 
görmemek için ya aşırı saf veya maksatlı olmak gerekir.“ Ebd. 
333 „Allah’ın (c.c.) hükümlerini tamamen kaldırdığı diğer dinlerle bizim ne diyaloğumuz olabilir ki?”, Millî 
Gazete, 10.12.2004, p. 17, Nedim Odabaş: „Dinler Bahçesi.“ [„Garten der Religionen”]. 
334 Vgl. Mevlüt Özcan, „Dinlerarası mı, dindarlar arası diyalog mu?“ [„Dialog zwischen Religionen oder zwi-
schen religiösen Menschen?“], Millî Gazete, 30.12.2004, S. 15. 
335 Auffallend ist, dass der Hauptfeind auch hier religiös definiert wird. 
336 „Evangelistler Türkiye’yi de parçalamak istiyor.” Mehmed Şevket Eygi, „Beni Terbiyesizlikle Suçlayana“ 
[„An jeden, der mir Frechheit vorwirft“], Millî Gazete, 25.12. 2004, S. 2. 
337 „Amerikalılar ve Siyonistler Türkiye’yi ve İran’ı bugünkü şekliyle istemiyorlar.” Mehmed Şevket Eygi, 
„Kütahya Kilisesi“ [„Die Kirche von Kütahya“], Millî Gazete, 09.12.2004, S. 2. 
338 Art. „Ümmetin hakkını da korumalıyız!“ [„Wir müssen auch das Recht der muslimischen Gemeinschaft 
schützen!“], Millî Gazete, 06.01.2005, S. 5. Zitiert aus einem Artikel von Rahşan Ecevit in der Tageszei-
tung Zaman vom 05.01.2005. 
339 Vgl. die Titelschlagzeile der Millî Gazete am 04.12.2004: „Nein zu einem 2. Vatikan“ [„II. Vatikan’a 
hayır”]. 
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giös und politisch begründeter Kritik.340 Das verwundert nicht, denn Eygi bemerkt an anderer 
Stelle: „Die Religion eines Muslims, seine Zivilisation, seine Kultur, seine Identität, seine 
Geisteshaltung müssen der Islam/islamisch sein.“341 Dass religiöse Prägung und Nationalität 
nicht zu trennen seien, wird in einem Zitat des Muftis von Fethiye, Ertuğrul Koyuncu, zur 
christlichen Mission bekräftigt:  
„Ihr eigentliches Ziel ist es, unser Land zu christianisieren, indem sie sicherstellen, dass seine na-
tionalen und geistigen Werte in der westlichen Kultur verloren gehen und von den Werken des 
türkischen Volkes nichts übrig bleibt.“342  
4.2.5 Historisch-politisch begründete negative Sicht 
Die Kritik an Christen wird häufig mit historischen Verweisen begründet. Auch darin verläuft 
die Perspektive der islamistischen Millî Gazete durchaus parallel zu der nationalistischen 
Yeniçağ. Der Bezug auf die Kreuzzüge des Mittelalters ist oft zu finden, auch in Schlagzei-
len343 und Titelzeilen.344 Die Missionare werden als politische Revanchisten gesehen. Ihr Ziel 
sei „Trabzon zum ‚Griechischen Pontus-Staat‘, das Land östlich von Erzurum zu ‚Großarme-
nien‘, İstanbul zu ‚Konstantinopel‘ zu machen und die ägäische Region sowie Zypern an 
Griechenland zu übergeben.“345 
Stärker als die Yeniçağ rekurriert die Millî Gazete auf die Geschichte, um die grundsätzli-
che Bosheit und Intoleranz der Christenheit herauszustellen und dadurch auch heutige christ-
liche Aktivitäten zu diskreditieren. In einem Artikel unter der Überschrift „Die Missionare 
sind unverschämt“346 werden als historische Belege für diese Behauptung unter anderem an-
geführt: die Inquisition, die Morde an Muslimen im mittelalterlichen Andalusien, das ameri-
kanische Gefangenenlager in Guantanamo, das Unrecht gegen die Indianer Amerikas.347 Eygi 
vergleicht die friedliche und tolerante Eroberung Jerusalems in der Frühzeit des Islams und 
die spätere grausame Eroberung derselben Stadt durch die Kreuzfahrer.348 Er zieht in dieser 
                                                 
340 Vgl. z.B. Mehmed Şevket Eygi, „Çanlar Bizim İçin Çalıyor“ [„Die Glocken läuten für uns“], Millî Gazete, 
15.01.2005, S. 2. 
341 „Bir Müslümanın dini de, medeniyeti de, kültürü de, kimliği de, zihniyeti de İslâm/islâmi olmalıdır.“ Meh-
med Şevket Eygi, „İslâm Hakkında Sorular Cevaplar (2)“ [„Fragen und Antworten über den Islam 2“], Mil-
lî Gazete, 26.12.2004, S. 2. 
342 „Nihai hedefleri; ülkemiz milli ve manevi değerlerinin batı kültürü içinde yok olmasını sağlayarak Türk 
milletinden eser bırakmamaktır, Hıristiyanlaştırmaktır.“ Meldung „Misyonerliğe karşı eğitim şart” [„Gegen 
die Missionstätigkeit ist Ausbildung unumgänglich”], Millî Gazete, 04.11.2004, S. 3. 
343 Z.B. „Yeni Haçlı Seferi” [„Neuer Kreuzzug“], Millî Gazete, 11.11.2004, S. 5. 
344 Z.B. „Haçlılar kudurdu” [„Die Kreuzfahrer sind wild geworden“], Millî Gazete, 20.11.2004. 
345 „Trabzon’u; ‚Pontus Rum Devleti‘, Erzurum’un doğusunu ‚Büyük Ermenistan‘, İstanbul’u, ‚Constantino-
polis‘ yapmak, Ege’yi ve Kıbrıs’ı Yunanistan’a vermek“, in Art. „Hediyeniz Kur’an olsun” [„Der Koran ist 
ein Geschenk für Sie”], Millî Gazete, 16.11.2004, S. 20. 
346 „Misyonerler yüzsüz”, M. Hamdi Güner, Millî Gazete, 08.11.2004, S. 13. 
347 Ebd. 
348 Vgl. Mehmed Şevket Eygi, „Müslümanlar, Haçlı, Kudüs ...“ [„Muslime, Kreuzfahrer, Jerusalem ...“], Millî 
Gazete, 17.01.2005, S.2. 
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Kolumne auch den Bogen zum Massaker von Falludscha im Irak durch die „evangelikalen 
Amerikaner“.349 
Wenn der US-Präsident George W. Bush kritisiert wird, wird er mit Vorliebe als Evange-
list oder Evangelik [Evangelikaler] bezeichnet.350 Mit Bush und seinem Bekenntnis zur evan-
gelikalen Prägung des Christentums hängt vermutlich auch zusammen, dass innerhalb des 
Feindbilds „Christentum“ die Evangelikalen als noch speziellerer Gegner angesehen werden. 
Der Artikel „Yeni Haçlı Seferi!“ [„Neuer Kreuzzug!“] behauptet, für die als besonders grau-
sam empfundene Eroberung der irakischen Stadt Falludscha seien bevorzugt evangelikale 
Soldaten ausgewählt worden.351 
Evangelikale werden in der Regel mit den „aggressiven Missionaren“ gleichgesetzt.352 
Das hängt sicherlich mit ihrer im Vergleich zu anderen christlichen Gruppen aktiveren Missi-
onsarbeit zusammen (vgl. unter 4.2.7). Ausdrücklich genannt werden aber auch antiislamische 
Äußerungen führender Evangelikaler.353 Eine relativ sachliche Kolumne schildert unter der 
Überschrift „Evanjelik“ („evangelisch/evangelikal“) die Ursprünge und Besonderheiten der 
evangelikalen Bewegung.354 
4.2.6 Kritik an christlicher Missionstätigkeit 
Die Haltung der Millî Gazete zu christlicher Missionsarbeit ist der Haltung der Yeniçağ (vgl. 
4.1.5) sehr ähnlich. Die Nationalisten betrachten den Islam nach der „Türkisch-Islamischen 
Synthese“ (vgl. unter 4.1.3) als unverzichtbaren Bestandteil der nationalen Identität. Die Is-
lamisten sehen den christlichen Widerspruch gegen den Islam, insbesondere die Ablehnung 
der göttlichen Sendung des Propheten Mohammed, als bösartig (vgl. 4.2.2) an. Beide Haltun-
gen lassen natürlich christliche Mission in der Türkei als Gefahr erscheinen. 
                                                 
349 „Evangelist Amerikalıları[n]“, ebd. 
350 Z.B. Mustafa Yılmaz, Art. „So sind die Evangelikalen in der Türkei” [„İşte Türkiyeli Evangelistler”], Milli 
Gazete, 15.01.2005, S. 2. oder Mehmed Şevket Eygi, „Azgın ve Saldırgan Evangelistlerle İşbirliği Yapan 
Müslümanlar“ [„Muslime, die mit rasenden und aggresiven Evangelikalen zusammenarbeiten“], Millî Ga-
zete, 05.11.2004, S. 3. 
351 „Yeni Haçlı Seferi!“ Millî Gazete, 11.11.2004, S. 5. Der Artikel von Emin Pazarcı erschien zuerst in der 
Tageszeitung Tercüman vom 10.11.2004. Vgl. Mehmed Şevket Eygi, „Müslümanlar, Haçlı, Kudüs ...“ 
[„Muslime, Kreuzfahrer, Jerusalem ...“], Millî Gazete, 17.01.2005, S.2. 
351 „Evangelist Amerikalıları[n]“, ebd. 
351 Z.B. Millî Gazete, 17.01.2005 
352 Vgl. z.B. Millî Gazete, 19.01.05, S. 2, Mehmed Şevket Eygi: „Diyanet’e Açık Mektup“ [„Ein offener Brief 
an das Präsidium für Religiöse Angelegenheiten”]. 
353 Vgl. z.B. Mehmed Şevket Eygi, „Bu Bir Din Savaşıdır“ [„Dies ist ein Religionskrieg“], Millî Gazete, 
25.11.2004, S. 2. 
354 İsmail Kıllıoğlu, Millî Gazete, 17.11.2004, S. 13. 
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4.2.6.1 Kann es auch „gute christliche Mission“ geben? 
Auch in der Millî Gazete wird impliziert, dass es eine positive Version der christlichen Glau-
bensbezeugung geben könnte: „Die angreifenden, militanten, auf fanatische Weise wirkenden, 
Propaganda machenden Missionare, die Ziele außerhalb der Religion verfolgen, sind aggres-
sive Missionare.”355 Der Journalist Ömer Fuat Günday bemerkt: „Das eigentliche Ziel der 
Missionsarbeit in der Türkei ist keine aufrichtige Propaganda für das Christentum.“356 Man 
könnte daraus folgern, dass aus Sicht der Millî Gazete eine aufrichtige und nicht fanatische 
Missionsarbeit möglich sei und dass gegen eine solche Arbeit nichts einzuwenden sei. Eygi 
erwähnt einmal sogar ausdrücklich, dass es auch „anständig und wohlerzogen“ auftretende 
Missionare gebe.357 
Es fehlt allerdings weitgehend ein Bezug auf greifbare positive Beispiele. Wenn Eygi ge-
nerell von den Katholiken sagt: „Sie betreiben Einrichtungen wie Schulen und Krankenhäuser 
und sind für ihre eigene Religion auf indirekte und weiche Weise missionarisch tätig“358 – 
dann klingt im Gesamtzusammenhang „indirekt und weich“ schon wieder nach „Hinterlist 
und Betrug“. Rahşan Ecevit fordert auf, dass Muslime, „ohne sich missionarisch zu gebär-
den“359, ihren Glauben in anderen Ländern bekannt machen sollten. Hier und an ähnlichen 
Stellen scheint es so, als sei laut der Millî Gazete christliche Missionsarbeit per se böse. Aus-
drücklich stellt ein Kolumnist fest, Missionsarbeit sei nicht aufgrund der Religionsfreiheit zu 
schützen, da sie eine Fortsetzung der Kreuzzüge darstelle.360 
4.2.6.2 Der Vorwurf unethischer Missionsmethoden 
Auch wenn das Grundsatzurteil festzustehen scheint, werden häufig gegenüber den christli-
chen Missionaren zusätzlich zur Kennzeichnung als „aggressiv“ weitere konkretere Vorwürfe 
unethischen Verhaltens angeführt. Zu diesen gehören: 
                                                 
355 „Saldırgan, militan, fanatik şekilde çalışan, propaganda yapan, din-dışı amaçları olan misyonerler agresif 
misyonerdir.” Mehmed Şevket Eygi, „Misyonerlik Tehlike ve Tehdidi“ [„Die Gefahr und Bedrohung durch 
die Missionsarbeit“], Millî Gazete, 10.01.2005, S. 2. 
356 „... Türkiye’deki misyonerlik çalışmalarının asıl hedefi samimi bir Hıristiyanlık propagandası da değildir.“ 
Art.: „Hediyeniz Kur’an olsun” [„Der Koran ist ein Geschenk für Sie”], Millî Gazete, 16.11.2004, S. 20. 
357 „edepli ve terbiyeli“, Mehmed Şevket Eygi, „Azgın ve Saldırgan Evangelistlerle İşbirliği Yapan Müslüm-
anlar“ [„Muslime, die mit rasenden und aggresiven Evangelikalen zusammenarbeiten“], Millî Gazete, 
05.11.2004, S. 3. Allerdings warnt er gleich im nächsten Absatz davor, sich zu sehr über diese zu freuen. 
358 „Okul, hastane gibi kurumlar çalıştırırlar ve kendi dinleri için dolaylı ve yumuşak şekilde misyonerlik 
yaparlar.“ Art. „Misyonerlik Tehlike ve Tehdidi“ [„Die Gefahr und Bedrohung durch die Missionsarbeit“], 
Millî Gazete, 10.01.2005, S. 2 
359 „misyonerlik taslamadan”, Art. „Ümmetin hakkını da korumalıyız!“ [„Wir müssen auch das Recht der 
muslimischen Gemeinschaft schützen!“], Millî Gazete, 06.01.2005, S. 5. Zitiert aus einem Artikel von 
Rahşan Ecevit in der Tageszeitung Zaman vom 05.01.2005. 
360 Vgl. İsmail Kıllıoğlu, „İnanç özgürlüğü ve misyonerlik“ [„Glaubensfreiheit und Missonsarbeit“], Millî 
Gazete, 12.01.2005, S. 13. 
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• Die Missionare benutzen attraktive Mädchen zum Verteilen von Neuen Testamen-
ten.361 
• Starke Organisationen stehen hinter den Missionaren.362  
• Viel Geld wird für Propaganda eingesetzt.363 
• Missionare ermutigen die kurdischen Nationalisten.364 
• Sie versprechen Familien, die Christen werden, ihre Kinder zur Ausbildung ins 
Ausland zu schicken.365 Überhaupt nutzen sie vor allem die Notlage von Jugendli-
chen aus, die „von wirtschaftlichen, psychischen Problemen erdrückt sind.“366 
• Sie versprechen Familien, die Christen werden, „fünftausend Dollar Hilfe“.367 
• „Sie legen einfach 50 oder 100 Dollar in die Neuen Testamente.“368 
• Sie arbeiten mit „Methoden von Vorteilszusage, Überredung und Suggestion.“369 
4.2.6.3 Übertreibung als Stilmittel der Kritik 
Ebenfalls parallel zur Yeniçağ (vgl. 4.1.5.2) schildert die Millî Gazete die Erfolge christlicher 
Mission mit zum Teil weit übertriebenen Zahlen, die ein Drohszenario aufbauen, das die 
Warnungen vor Missionaren umso berechtigter erscheinen lässt. Zum Teil sind die Zahlen 
identisch mit denen von der Yeniçağ370. Das könnte mit gemeinsamen Quellen zu erklären 
sein. Weil aber die Yeniçağ intensiver auf die Einzelheiten des „Missionarsthemas“ eingeht, 
hat die Millî Gazete die Zahlen vermutlich von dort übernommen.  
Eygi etwa berichtet von „Tausenden Hauskirchen“,371 „ca. 150 Kirchen mit Glockentür-
men“,372 von „Hunderten Kirchenruinen, die gerade jetzt […] restauriert werden“373 und da-
                                                 
361 Vgl. Mehmed Şevket Eygi, „Rahşan Ecevit Bile Feryat Etti“ [„Selbst Rahşan Ecevit hat geklagt“], Millî 
Gazete, 06.01.2005, S. 2. 
362 Vgl. ebd. 
363 „Das Budget umfasst Milliarden Dollar“, [„bütçesi milyarlarca dolardır“], ebd. 
364 Vgl. ebd. 
365 Vgl. Mehmed Şevket Eygi, „Azgın ve Saldırgan Evangelistlerle İşbirliği Yapan Müslümanlar“ [„Muslime, 
die mit rasenden und aggresiven Evangelikalen zusammenarbeiten“], Millî Gazete, 05.11.2004, S. 3. 
366 „ekonomik, psikolojik sorunlar altında ezilen“, Art. „Gençler ‚misyoner’ kıskacında“ [„Jugendliche im 
Zangengriff der ‚Missionare’“], Millî Gazete, 05.01.2005, S. 4. 
367 „beş bin dolar yardım”, Mehmed Şevket Eygi, „Azgın ve Saldırgan Evangelistlerle İşbirliği Yapan Müs-
lümanlar“ [„Muslime, die mit rasenden und aggresiven Evangelikalen zusammenarbeiten“], Millî Gazete, 
05.11.2004, S. 3. 
368 „İNCİL’İN içine 50 yada 100 dolar koyuveriyorlar.“ Art. „Hediyeniz Kur’an olsun” [„Der Koran ist ein 
Geschenk für Sie”], Millî Gazete, 16.11.2004, S. 20. 
369 „çıkar, ikna ve telkin metodlarıyla”, ebd.  
370 Vgl. z.B. die „55 Tausend Missionare” [„55 bin misyoner“], Mehmed Şevket Eygi, „Türkiye’deki Haçlı 
Seferi“ [„Der Kreuzzug in der Türkei“], Millî Gazete, 23.11.2004, S.2 mit „rund 55 Tausend“ [„55 bin 
civarında“] im Art. „Misyonerlik çalışmaları üzerine“ [„Über missionarische Aktivitäten“], Yeniçağ, 
06.11.2004, S. 13. 
371 „binlerce ev kilise”. Vgl. Mehmed Şevket Eygi, „Azgın ve Saldırgan Evangelistlerle İşbirliği Yapan Müs-
lümanlar“ [„Muslime, die mit rasenden und aggresiven Evangelikalen zusammenarbeiten“], Millî Gazete, 
05.11.2004, S. 3. 
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von, dass „evangelikale Missionare jedes Jahr in unserer Heimat Millionen Neue Testamente 
[…] verteilen.“374 Eygi wendet dabei das Argument der großen Zahlen mehrere Male an.375 
Ein anderer Artikel berichtet ohne Quellenangabe von „12 Tausend Hauskirchen“ („12 bin 
kilise-ev“ [sic!]) und „34 Tausend Menschen“ („34 bin kişi[nin]“), die zum Christentum 
übergetreten seien.376 
Dass auf derselben Zeitungsseite der Kolumnist Eygi davon schreibt, dass „in unseren 
Städten … Kirchen wie Pilze aus dem Boden geschossen sind“,377 weiter unten jedoch der 
evangelikale Pastor İhsan Özbek sehr sachlich von 26 protestantischen Gemeinden im Rah-
men der Vereinigung der protestantischen Kirchen TEK und von weiteren 80 kleinen Grup-
pen im ganzen Land reden kann,378 wird als Widerspruch in der Millî Gazete nicht themati-
siert. 
4.2.6.4 Warnung vor größeren Auseinandersetzungen 
Insbesondere der Kolumnist Eygi sieht die christliche Missionsarbeit als so gefährlich an, 
dass er vor „muslimisch-christlichen Zusammenstößen, Auseinandersetzungen“379 warnt. Er 
ruft zum Kampf gegen die Missionare auf. Zwar spricht er dabei ausdrücklich von legalen 
Mitteln.380 Die Situation wird aber als so dramatisch geschildert,381 dass es naheliegt, dann an 
Gewaltmittel zu denken, wenn die legalen Mittel nicht greifen sollten.  
Eygi ruft zwar nicht offen zur Gewalt auf, droht aber mit dem möglichen Volkszorn: 
„Unser Volk frisst es in sich hinein, frisst es in sich hinein und explodiert zum Schluss ganz 
schlimm.“382 
                                                                                                                                                        
372 „150 kadar çan kuleli kilise”, ebd. 
373 „Yüzlerce kilise harabesi şu anda […] restore edilmektedir.”, ebd. 
374 „Evangelist misyonerler her yıl yurdumuzda milyonlarca adet İncil [...] dağıtmaktadır.“ Ebd.  
375 Außer den in Fußnote 370 genannten Zahlen von Eygi, 23.11.2004, vgl. auch Eygi, „Diyalogçuları Uyarı-
yoruz“ [„Wir warnen die Befürworter des Dialogs“], Millî Gazete, 09.11.2004, S. 2: „Die Evangelikalen, 
die 55 Tausende Militante in der Türkei haben…“ [„Türkiye’de 55 bin militanı bulunan Evangelister …“]. 
376 Art. „Gençler ‚misyoner’ kıskacında“ [„Jugendliche im Zangengriff der ‘Missionare’“], Millî Gazete, 
05.01.2005, S. 4. 
377 „… şehirlerimizde … mantar biter gibi kiliseler yükseltildi.“ Mehmed Şevket Eygi, „Çanlar Bizim İçin 
Çalıyor“ [„Die Glocken läuten für uns“], Millî Gazete, 15.01.2005, S. 2. 
378 Vgl. Art. „So sind die Evangelikalen in der Türkei” [„İşte Türkiyeli Evangelistler”], Millî Gazete, 
15.01.2005, S. 2. 
379 „Müslüman-Hıristiyan çatışmaları, çekişmeleri“, Mehmed Şevket Eygi, „Rahşan Ecevit Bile Feryat Etti“ 
[„Selbst Rahşan Ecevit hat geklagt“], Millî Gazete, 06.01.2005, S. 2. 
380 Vgl ebd: „Reagiert mit allen gesetzlichen, legalen Möglichkeiten.” [„Bütün yasal, meşru imkanlarla tepki 
gösteriniz.”]. 
381 Vgl. ebd.: „Andernfalls werdet ihr zugrunde geht, zugrunde gerichtet werden.“ [„Aksi takdirde yok o-
lacaksınız, yok edileceksiniz.“]. 
382 „Bizim halkımız içine atar, içine atar ve sonunda fena halde patlar.“, ebd. 
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4.2.7 Kritik an Christen als Instrument der innerislamischen Diskussion 
Auch bei der Untersuchung der islamistischen Zeitung Millî Gazete wird deutlich (vgl. unter 
4.1.1 zur Yeniçağ), dass der eigentliche Adressat der harten Kritik an Christen der innenpoliti-
sche Gegner, und das heißt bei der Millî Gazete auch der innerislamische Kontrahent, ist. 
Kritisiert wird das laizistische Regime, das durch Behinderung intensiver religiöser Bil-
dungsarbeit das Volk wehrlos gegenüber den Christen gemacht habe:  
„Wenn ihr eure Religion der Gesellschaft nicht mit geeigneten Mitteln lehrt und außerdem euch 
noch anmaßt, die religiöse Bildung mit ideologischen Bedenken und laizistischer Paranoia zu 
verhindern, dann … besetzen die Priester euer Heimatland.“383 
Adressat der Warnungen vor christlicher Missionsarbeit ist aber auch die gemäßigt islamisti-
sche Regierung und die Regierungspartei AKP, die sich mit ihrer Gründung von Necmettin 
Erbakan, dem Führer der Bewegung Millî Görüş, getrennt hatte. Was die Millî Gazete von der 
angestrebten Mitgliedschaft in der Europäischen Union hält, wird schon in der Schlagzeile der 
Titelseite vom 15.12.2004 deutlich: „Noch zwei Tage bis zur Gefangenschaft“.384 Das Zuge-
hen auf die EU sei eine „Falle“, die die Tür auch für Missionare aufstoße.385 „Wenn wir Mit-
glied der EU werden, dann wird die Büchse der Pandora bis zum Äußersten geöffnet wer-
den.“386 
4.2.8 Zusammenfassung 
Die islamistische Zeitung Millî Gazete weist in ihrer Sicht auf Christen starke Parallelen zur 
nationalistischen Yeniçağ auf. Allerdings sind in der Millî Gazete stärker als in der Yeniçağ 
religiös begründete grundsätzliche Argumente gegen den christlichen Glauben Teil der Dis-
kussion. Christen sind aus Sicht mancher Kolumnisten der Millî Gazete als Ungläubige und 
Götzendiener einzustufen. Ihre Ablehnung des islamischen Propheten Mohammed und des 
Koran ist als unmoralisch zu verurteilen. 
Christliche Mission in der Türkei kann schon aufgrund dieser negativen Sicht christlichen 
Glaubens nicht gutgeheißen werden. Zusätzlich sieht die Millî Gazete die Mission aber, wie 
die Yeniçağ, als Teil eines Angriffes auf die türkische Nation und als Teil eines weltweiten 
Kampfes gegen den Islam. 
                                                 
383 „Siz dinimizi topluma doğru enstrümanlarla öğretmezseniz, üstelik din öğretimine ideolojik kaygılarla, laik 
paranoyalarla set koymaya kalkışırsanız, memleketinizi … Papazlar işgal eder.“ Nedim Odabaş, „Papazı 
bulmak“ [„Den Priester finden“], Millî Gazete, 11.01.2005, S. 17. 
384 „Esarete iki gün”, Millî Gazete, 15.12.2004, S.1. 
385 Vgl. Art. Mehmed Şevket Eygi, „AB Tuzağı“ [„EU-Falle“], Millî Gazete, 22.12.2004, S. 2. 
386 „AB’ye üye olursak Pandoranın kutusu sonuna kadar açılacaktır.” Mehmed Şevket Eygi, „Zillet, Esaret, 
Çan Sesleri“ [„Erniedrigung, Gefangenschaft, Glockengeläut“], Millî Gazete, 18.12.2004, S. 2. 
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4.3 Yeni Şafak – der gemäßigte Islamismus 
Es fällt auf, dass die Zeitung Yeni Şafak zwar immer wieder ihren im Islam verankerten 
Standort offenlegt, dass es im Vergleich zur Millî Gazete jedoch äußerst selten zu einer aus-
drücklich theologisch begründeten Auseinandersetzung mit dem Christentum kommt. Weit 
häufiger als in der Yeniçağ und der Millî Gazete kommen in der Yeni Şafak auch Stimmen zu 
Wort, die für Toleranz zwischen verschiedenen Glaubensrichtungen in einem demokratischen 
System eintreten. Im Zuge der besonderen Diskussion über christliche Missionstätigkeit ab 
03.01.2005 plädiert die Yeni Şafak anfangs für einen besonnenen Umgang mit diesem Thema, 
schwenkt später aber auf eine Linie ein, die den extrem harten Vorwürfen von Yeniçağ und 
Millî Gazete nicht mehr unähnlich ist. Möglicherweise steht dahinter die Sorge, von den eige-
nen Lesern als „nicht akzentuiert islamisch“ eingestuft zu werden. 
4.3.1 Positive Beurteilung aus moralischer Sicht 
Eine positive Beurteilung des christlichen Glaubens ist am eindeutigsten in zwei Kolumnen 
von Nazif Gürdoğan zu finden, die mitten in der Diskussion über Missionstätigkeit erschei-
nen. Laut Gürdoğan werden sich im Zuge des Zusammenwachsens Europas Muslime, Chris-
ten und Juden ganz natürlich häufiger begegnen. Gleichzeitig seien aber seit dem Zeitalter der 
Aufklärung die normativen Werte verneint und nur die positiven Werte anerkannt worden. 
Die Buchreligionen sollten sich heute nicht mehr so stark mit den Unterschieden beschäftigen. 
Gürdoğan sieht also im Christentum auch gute, dem islamischen Ethos nahe stehende Werte: 
„Um zusammenzuleben, ist es erforderlich, dass endlich die gemeinsamen Werte in den Vor-
dergrund gestellt werden.“387 
Derselbe Kolumnist wirbt in einem anderen Kommentar um Verständnis dafür, dass jeder 
ernsthaft Glaubende seinen Glauben auch ausbreiten möchte. Außerdem gebe es heute im 
Kampf der Kulturen neue Fronten:  
„Mit dem Zusammenbruch der Ideologien hat der Kulturkampf zwischen heilig und säkular den 
Platz des Kampfes zwischen rechts und links eingenommen.“388  
Missionstätigkeit zeige, dass noch Glauben da sei, und mit solchen überzeugten Menschen 
könnten auch Muslime um die Verbesserung der Welt wetteifern. 
                                                 
387 „Birlikte yaşamak için artık ortak değerlerin öne çıkarılması gerekir.“ Nazif Gürdoğan, „İnançsız değer 
değersiz eğitim olmaz“ [„Es gibt keinen Wert ohne Glauben und keine Erziehung ohne Wert“],Yeni Şafak, 
05.01.2005. 
388 „İdeolojilerin çökmesiyle sağ ve sol çatışmasının yerini kutsal ve seküler kültür çatışması aldı.“ Nazif 
Gürdoğan, „İnançsız misyonerlik olmaz“ [„Es gibt keine Missionstätigkeit ohne Glauben“], Yeni Şafak, 
19.01.2005, S. 13. 
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Kürşat Bumin äußert in drei Kolumnen389 anlässlich der Wiederwahl des US-Präsidenten 
George W. Bush sein Erstaunen über die Diskrepanz zwischen den eigentlich guten Werten 
der konservativen Wählerschaft des Präsidenten in Bezug auf „Abtreibung“, „Ehe von Homo-
sexuellen“ oder „Stammzellenforschung“390 und der gleichzeitigen, aus seiner Sicht islam-
feindlichen, Einstellung derselben Menschen.391 Auch er findet also in manchen christlichen 
Kreisen zu begrüßende konservative Werte. Die eher überraschenderweise säkular anmutende 
Schlussfolgerung, zu der Bumin in dieser Kolumnen-Serie gelangt, wird weiter unten (vgl. 
4.3.3) noch aufgegriffen. Jedenfalls bringt die Yeni Şafak wenigstens ansatzweise die Aner-
kennung für einige christliche (konservative) Werte zum Ausdruck. 
4.3.2 Demokratisch-tolerante Sicht bei der Beurteilung der Christen 
Weit häufiger noch finden wir in der Yeni Şafak während des Untersuchungszeitraums Artikel 
und Kolumnen, die für eine neutral-tolerante Haltung im Umgang mit anderen Religionen in 
der Türkei eintreten. 
Innerhalb von drei Tagen versucht die Yeni Şafak, zweimal durch eine Schlagzeile auf der 
Titelseite darzustellen, wie die AKP-Regierung Toleranz praktiziert. Unter „Ein Museum der 
Menschlichkeit“392 wird die Eröffnung eines Museums zur Geschichte der Armenier in der 
Türkei durch Recep Tayyip Erdoğan, den türkischen Ministerpräsidenten, gemeldet. „Eine 
Lektion in Zivilisiertheit“393 berichtet über die Eröffnung des „Gartens der Religionen“ [„din-
ler bahçesi“] durch den Ministerpräsidenten in Belek bei Antalya, wo auf einem Gelände An-
betungsstätten für Muslime, Juden und Christen errichtet wurden. Ein anderer Artikel berich-
tet von der Konferenz „Monotheistische Religionen und Ewiger Friede“394, auf dem 
Religionsführer zu Zusammenarbeit und „ewigem Frieden“ aufrufen. 
Alle diese Artikel plädieren zwar für ein friedvolles Zusammenleben, scheinen aber vor 
allem darauf abzuzielen, die Toleranz des Islam herauszustellen. Ausdrücklich versucht 
Mehmet Ocaktan395 zu belegen, dass Europa ursprünglich vom „Geist des Kolonialismus“ 
[„sömürgeci ruhu“] bestimmt gewesen sei, dann aber das moderne Europa der „Begegnung 
                                                 
389 Kürşat Bumin, „‚En iyisi muhafazakârlıktır’ diyorsanız Bush’tan iyisini bulamazsınız!“ [„Wenn Sie sagen 
‚Das Beste ist Konservativismus‘, dann können Sie nichts Besseres als Bush finden!“], Yeni Şafak, 
06.11.2004, S. 5, „Görüyorsunuz ‚muhafazakârlık yetmiyor’“ [„Da sehen Sie es: ‚Konservativismus reicht 
nicht‘“], 07.11.2004, S. 5 und „Gerçekten de ‚garip bir durum‘ ve ‚zor bir konu’“ [„Das ist wirklich eine 
‚sonderbare Situation‘ und ein ‚schwieriges Thema‘], 09.11.2004, S.5. 
390 „… ‚kürtaj’, ‚eşcinsellerin evliliği’ ve ‚kök hücre nakli’…”, ebd. (Hervorhebung i. O. fett). 
391 „İslam ve Müslümanlara karşı dostça olmayan duyguları“. ebd. (Hervorhebung i. O. fett). 
392 „Bir insanlık müzesi”, Yeni Şafak, 06.12.2004, S. 1. 
393 „Medeniyet Dersi”, Yeni Şafak, 09.12.2004, S. 1. 
394 „Semavi Dinler ve Ebedi Barış“, im Artikel von Gülden Tümer, İstanbul: „Dini liderlerden ‚ebedi barış’ 
çağrısı“ [„Aufruf zum ‚ewigen Frieden‘ von Religionsführern“], Yeni Şafak, 27.01.2005, S. 17. 
395 Vgl. Art. „‚Medeniyetler buluşması’ tiyatrosunun sonu mu?“ [„Das Ende des Theaters von der ‚Begegnung 
der Zivilisationen’?“], Yeni Şafak, 10.12.2004, S. 12. 
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der Zivilisationen“ [„medeniyetler buluşması“] entstanden sei. Seit den Terroranschlägen vom 
11. September 2001 in New York versuche Europa aber nun, seine eigene verunsicherte Iden-
tität in der Abgrenzung zum Islam neu zu finden.396 
Stimmen, die sich selbstkritisch zum eigenen Mangel an Toleranz äußern, sind auch in 
der Yeni Şafak selten, lassen sich aber hören. Ahmet Taşgetiren etwa versucht in einem histo-
rischen Rückblick die Verbitterung der Muslime über vom Westen unterstützte christliche 
Aufstandsbewegungen im Osmanischen Reich zu erklären. Dann bemerkt er aber selbstkri-
tisch: „Trotzdem ist offensichtlich, dass die Mehrheitsgruppe der Bevölkerung ein Problem 
mit der Glaubensfreiheit hat. Und eine offizielle Erklärung, die das Problem in diesem Be-
reich löst, wurde noch nicht veröffentlicht.“397 Tiefer als die meisten anderen geht der Ko-
lumnist Ali Bayramoğlu. Er warnt vor Panik in der „Missionarsdiskussion“ und ermutigt zur 
furchtlosen Begegnung:  
„Eine Beziehung zu einer anderen Identität einzugehen, lässt weder eine Gesellschaft noch ir-
gendein Individuum seine/ihre Identität oder seinen/ihren Glauben verlieren.“398  
Derselbe Journalist kritisiert an anderer Stelle die extreme nationalistische Kritik an einer 
orthodoxen Kreuzzeremonie in der İstanbuler Öffentlichkeit (vgl. dazu auch 4.5.2) und be-
merkt in dem Zusammenhang, dass sich ein Eintreten für Religionsfreiheit auch auf die Frei-
heit anderer Religionen erstrecken müsse.399 
An anderer Stelle kann man hingegen den Eindruck gewinnen, dass das Prinzip der Ge-
genseitigkeit in Bezug auf Religionsfreiheit in der Yeni Şafak nicht sehr stark im Blickfeld ist. 
Die Zeitung kann missionarischen Erfolg der Christen fast wie ein kriminelles Delikt darstel-
len400 und einige Tage später erfreut den Vormarsch des Islam in Europa zur Meldung ma-
chen.401 
Interessanterweise kommt der schon unter 4.3.1 erwähnte Kürşat Bumin als Antwort auf 
die Frage, warum es den Religionen anscheinend nicht gelingt, den Weltfrieden zu verwirkli-
chen, zu einer durchaus „laizistisch“ klingenden Antwort, obwohl es ja sonst nicht das Anlie-
gen der Islamisten ist, Religion und Politik jeweils eigene und getrennte Bereiche zuzuweisen. 
                                                 
396 Vgl. ebd. 
397 „Bununla birlikte, ülkenin çoğunluk nüfusunun bir inanç özgürlüğü sorunu olduğu açık. Ve bu alandaki 
sorunu çözecek bir ferman henüz yayınlanmadı.”, Ahmet Taşgetiren, Art. „Dinler bahçesi iyi güzel de ...“ 
[„Der Garten der Religionen ist zwar etwas Nettes …“], Yeni Şafak, 10.12.2013, S. 13. 
398 „Başka bir kimlikle ilişki kurma, hiç bir topluma, hiç bir ferde kimliğini, inancını kaybettirmez.” Ali Bay-
ramoğlu, „Rahşan Ecevit’in kabusu ...“ [„Der Alptraum der Rahşan Ecevit ...“], Yeni Şafak, 04.01.2005, S. 
4. 
399 Ebd. 
400 Vgl. Evin Göktaş, Ankara: „230 korsan misyoner kilisesi“ [„230 illegale Missionarskirchen“], Yeni Şafak, 
08.01.05, S. 14. 
401 Vgl. Ahmet Altun, „Avrupa İslam’a yöneliyor“ [„Europa geht in Richtung Islam“], Yeni Şafak, 10.01.05, S. 
9. 
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Bumin geht vom starken (aus seiner Sicht negativen) Einfluss der Religion auf die Politik in 
den USA aus, bemerkt dann aber sehr generell: „… die Politik […] darf auf keinen Fall ihre 
‚Autonomie‘ verlieren.“402 
4.3.3 Befürwortung des interreligiösen Dialogs 
So wie die Yeni Şafak durch einige ihrer Autoren in einem gewissen Rahmen für Toleranz im 
Zusammenleben mit anderen Religionen eintritt, so befürwortet die Zeitung auch den interre-
ligiösen Dialog. In manchen diesbezüglichen Äußerungen erkennt man, dass es dabei um eine 
direkte Antwort an Muslime geht, die den Dialog ablehnen (vgl. dazu 4.2.3, die Haltung der 
Millî Gazete). 
Hayrettin Karaman, der selbst an Dialogveranstaltungen teilgenommen hat, befürwortet 
einen Dialog mit dem Ziel, gemeinsam die Lösung von Weltproblemen anzugehen. Er fühlt 
sich aber genötigt, ausdrücklich zu erklären, dass bei den von ihm besuchten Dialogveran-
staltungen die muslimische Seite, insbesondere was die Lehre von der Einheit Gottes betrifft, 
keine Zugeständnisse gemacht habe, dass hingegen die christliche Seite im Dialog „ziemliche 
Kompromisse eingegangen“ [„hayli taviz verdiler“]403 sei: „Es gab solche, die offen sagten, 
dass sie Allah als einen anerkennen, dass die anderen [nämlich die anderen Personen der 
Dreieinigkeit] nur so etwas wie Seine Eigenschaften seien.“404 In der zweiten Kolumne über 
Dialog berichtet Karaman dann über eine Begebenheit im Leben Mohammeds, die zeigen 
soll, dass Dialog zur Bekehrung der Gegenseite führen könne.405 Im dritten Beitrag zum 
Thema schließlich betont der Kolumnist, dass die christliche Seite auch beim Dialog den mis-
sionarischen Aspekt im Blick habe. Trotzdem befürwortet er den Dialog, stellt aber klar fest:  
„… falls ein solcher Dialog nicht zu Nutzen des Islam und der Muslime geschieht, sondern zum 
Schaden, dann sollten wir um Himmels willen davon fern bleiben.“406  
4.3.4 Islamisch-religiös begründete negative Sicht 
Erstaunlich selten scheint die Yeni Şafak die Notwendigkeit zu verspüren, das Christentum 
aufgrund seiner theologischen Grundlagen als etwas Falsches darzustellen. Die Millî Gazete 
äußert sich ja sehr ausführlich und mit harter Kritik über die unterschiedlichen Glaubensinhal-
te von Islam und Christentum (vgl. oben 4.2.2). Möglicherweise passt eine sehr fundamentale 
                                                 
402 „… ‚siyaset’ [...] ‚özerkliğini’ asla kaybetmemelidir.” Kürşat Bumin, „Gerçekten de ‚garip bir durum’ ve 
‚zor bir konu’ [„Das ist wirklich eine ‚sonderbare Situation‘ und ein ‚schwieriges Thema‘], 09.11.2004, 
S.5. 
403 Hayrettin Karaman, „Dinlerarası diyalog“ [„Interreligiöser Dialog“], Yeni Şafak, 17.12.2004, S. 2. 
404 „‚Allah’ı bir bildiklerini, diğerlerinin O’nun sıfatları gibi olduğunu açıkça söyleyenler’ oldu.” Ebd. 
405 Vgl. Hayrettin Karaman, „Diyalog (2)”, Yeni Şafak, 19.12.2004, S. 2. 
406 „… eğer bu çeşit diyalog İslam’ın ve Müslümanların menfaatine değil, zararına olursa zinhar ondan uzak 
durmaktır.” Hayrettin Karaman, „Diyalogun [sic!] mana ve maksadı“ [„Bedeutung und Ziel des Dialogs“], 
Yeni Şafak, 07.01.2005, S. 2. 
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Auseinandersetzung mit den Grundlehren des Christentums nicht zu der starken Betonung der 
eigenen (islamischen) Toleranz in der Yeni Şafak (vgl. 4.3.2).  
Außerdem scheint durch manche Bemerkungen hindurch, dass die Überlegenheit der ei-
genen Religion über den christlichen Glauben als sehr gewiss eingeschätzt wird. Dr. Vehbi 
Karakaş resümiert über die Gefahren von christlicher Missionsarbeit:  
„Denn der Islam ist die Sonne; das Christentum ist eine Kerze […] Denn der Islam ist das Para-
dies; sowohl in dieser Welt, als auch im Jenseits.“407 
Eine tiefere theologische Kritik des Christentums scheint bei dieser Sachlage gar nicht nötig 
zu sein. 
Dort, wo Kritik an christlicher Lehre auftaucht, da ist sie eigentlich nur Unterpunkt in ei-
ner Kulturkritik am Westen. Beispielsweise behauptet Yusuf Kaplan, der Westen mit seinem 
heidnischen Hintergrund habe das Christentum nie richtig verstanden:  
„Aus diesem Grund befindet sich dort gar kein offenbartes Christentum; es gibt nur ein nicht vom 
Verehrten Jesus sondern vom Heiligen Paulus, der sich selbst als ‚Prophet‘ ausrief, der von Jesus 
Christus (= von Gott) ‚Offenbarung‘ empfangen habe, gegründetes und in diese Lage versetztes 
‚Kirchenchristentum‘.“408  
In diesem Zitat kommt die islamische Vorstellung von einem ursprünglichen und einem spä-
ter verfälschten Christentum zum Ausdruck, als dessen Hauptverantwortlicher in der anti-
christlichen Polemik heute häufig Paulus gesehen wird (vgl. z.B. Gündüz 2004, Turan 2006). 
Die zitierte Aussage ist aber eingebettet in eine Analyse der Kirchengeschichte des Westens, 
die zeigen soll, wie falsch es sei, dass sich türkische Intellektuelle zu Verteidigern („Legionä-
ren“) westlicher Werte machen. 
4.3.5 Der Westen im Abwehrkampf gegen den Islam 
Während die Millî Gazete und die Yeniçağ den christlich verstandenen Westen als im Angriff 
gegen den Islam, bzw. gegen die Türkei sehen, versucht die Yeni Şafak sozusagen „den Spieß 
umzudrehen“. Auch die Yeni Şafak konstatiert einen Kampf zwischen islamischer und west-
lich-christlicher Welt. Allerdings wird dieser Kampf als ein Abwehrkampf des Westens gegen 
den vorrückenden Islam wahrgenommen. 
                                                 
407 „Çünkü İslamiyet güneştir, Hıristiyanlık mumdur [...] Çünkü İslamiyet cennettir; hem bu dünyada hem de 
ahirette.” Dr. Vehbi Karakaş, „Misyonerler cirit atıyor“ [„Die Missionare tummeln sich frei“], Yeni Şafak, 
17.01.2005, S. 9. 
408 „Bu nedenle ortada vahyî Hristiyanlık yoktur; Hz. İsa’nın değil Azizi Pavlus’un kurduğu, kendisini de İsa 
Mesih’ten (=Tanrı’dan) ‚vahiy’ alan bir ‚peygamber’ olarak ilan ettiği, konumlandırdığı bir ‚Kilise Hris-
tiyanlığı’ vardır.” (Hervorhebung i. O. fett).Yusaf Kaplan, „Misyonerler, laik lejyonerleri ve ‚emzik’leri“ 
[„Missionare, laizistische Legionäre und ihre ‚Schnuller‘“], Yeni Şafak, 31.01.2005, S. 10. 
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Der Westen durchlebe seit zwei Jahrhunderten ein „Zeitalter der Krisen“.409 Europa su-
che „sozusagen seine christlichen Wurzeln“.410 Zur eigenen Selbstvergewisserung grenze man 
sich gegenüber dem Islam ab und wolle deshalb die Türkei nicht in die Europäische Union 
aufnehmen.411 In dieser Krise fürchte der Westen die Überlegenheit des Islam. Er habe sogar 
den Kalten Krieg beendet, um sich besser der Unterdrückung des aufkeimenden islamischen 
Selbstbewusstseins widmen zu können.412 Der Westen habe heute vor allem zwei Ziele:  
„Zu verhindern, dass die Türkei sich die Ansprüche der islamischen Zivilisation zu eigen macht, 
und die Wahrscheinlichkeit zu beseitigen, dass die Welt, insbesondere die westliche Welt, in 
Massen islamisch wird.“413  
Huntingtons These vom „Kampf der Kulturen“ wird so interpretiert: „Schließlich glaubt auch 
Huntington, dass Amerikas Rettung durch den ‚Konflikt‘ führt.“414 
Aus Sicht der Autoren der Yeni Şafak ist demnach der Islam auf dem Vormarsch. Der 
Westen, der sich in einer Identitätskrise befindet, reagiert mit Aggression. Ob das von der 
Yeni Şafak zur Schau gestellte Selbstbewusstsein tief verinnerlicht ist oder eher eine trotzige 
Reaktion aufgrund eigener Komplexe, sei dahingestellt. Zweifellos lässt aber die Überzeu-
gung von der eigenen Stärke die gemäßigten Islamisten im Durchschnitt weniger aggressiv 
auf die christliche Missionsarbeit reagieren, als das die Millî Görüş-Islamisten der Millî Gaze-
te tun (vgl. dazu unter 4.3.8). 
4.3.6 Nationalistisch begründete negative Sicht 
Nationalistische Argumentationsmuster sind auch in der Yeni Şafak zu finden. Dabei wird als 
der Feind der Türkei eher „der Westen“ als „das Christentum“ genannt. Häufiger wird dabei 
aber die Türkei als Teil der „islamischen Welt“ gesehen, der der vermeintliche Angriff letzt-
lich gilt.415 Der Islam hat die Türkei (bzw. die Türken im Osmanischen Reich) groß gemacht. 
                                                 
409 „bir bunalımlar çağı”, Yusuf Kaplan: „Batı’nın korkusu: Medeniyet iddiası ve İslâm’ın üçüncü hamlesi“ 
[„Die Furcht des Westens: Der zivilisatorische Anspruch und der dritte Ansturm des Islam“], Yeni Şafak, 
13.12.2004,S. 10. 
410 „Hrıstiyan kökleri’ni arıyor sanki”, Mehmet Ocaktan, „‚Medeniyetler buluşması’ tiyatrosunun sonu mu? 
[„Das Ende des Theaters von der ‚Begegnung der Zivilisationen’?“], Yeni Şafak, 10.12.2004, S. 12. 
411 Vgl. ebd. 
412 Vgl. Yusuf Kaplan: „Batı’nın korkusu: Medeniyet iddiası ve İslâm’ın üçüncü hamlesi“ [„Die Furcht des 
Westens: Der zivilisatorische Anspruch und der dritte Ansturm des Islam“], Yeni Şafak, 13.12.2004, S. 10. 
413 „Türkiye’nin İslâm medeniyeti iddialarına sahip çıkmasını önlemek ve dünyanın, özellikle Batı dünyasının 
kitleler halinde Müslümanlaşma ihtimâlini ortadan kaldırmaktır.“ Yusuf Kaplan, „Avrupa’nın Bizansı, 
Türkiye’nin İslamı ve Batı’nın korkusu“ [„Das Byzanz Europas, der Islam der Türkei und die Angst des 
Westens“],Yeni Şafak, 24.11.04, S. 10. Vgl. dazu auch Ahmet Altun, „Avrupa İslam’a yöneliyor“ [„Europa 
geht in Richtung Islam“], Yeni Şafak, 10.01.05, S. 9. 
414 „Nitekim, Hungtington da Amerika’nın kurtuluşunun ‚çatışma’dan geçtiğine inanıyor.” Mehmet Ocaktan, 
„Huntington ve Amerikan saldırgan Evangelist Ruhu“ [„Huntington und der amerikanische aggressive 
Geist der Evangelikalen“], Yeni Şafak, 17.11.04, S. 12. 
415 Vgl. z.B. İbrahim Karagül, „BOP: Din inşası ve yeni kitap ...“ [„Das Projekt Großer-Naher-Osten: Der Bau 
von Religion und ein neues Buch ...“], Yeni Şafak, 30.11.2004, S. 11. 
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Wenn die Türkei die Bindung an die islamische Zivilisation aufgebe, bleibe ihr nichts 
mehr.416 Diese als Türkisch-Islamische Synthese (vgl. unter 2.4.3.3 und auch 4.1.3) bekannt 
gewordene Denkweise vertritt auch Yusuf Kaplan: „Eine Türkei ohne Islam ist dazu verurteilt 
zu verschwinden.“417 Dass aus dieser Sicht heraus Konversionen von Türken zum Christen-
tum nicht neutral beurteilt werden können, ist offensichtlich. 
Ausdrücklich steht für die Yeni Şafak die Religion über der Nation. Der Kolumnist 
Taşgetiren führt aus, dass der Islam nicht das Monopol der Araber sei, dass vielmehr Konver-
titen zum Islam aus westlichen Ländern oft ein Vorbild für Araber und Türken hinsichtlich 
religiösen Gehorsams sein könnten.418 
4.3.7 Historisch-politisch begründete negative Sicht 
Der Übergang von dieser Art nationalistischer Argumentation zu historisch-politisch begrün-
deter Kritik am Christentum ist natürlich fließend. Aus Sicht der Yeni Şafak drängen die 
Westmächte den Islam in der Türkei zurück, um zu verhindern, dass die Türkei zum Nutzen 
der ganzen islamischen Welt an die osmanische Vergangenheit anknüpft. In diesem Rahmen 
seien auch christliche Missionsbemühungen zu werten. Kolonialismus und Mission seien 
schon in der Vergangenheit Hand in Hand gegangen.419 So verfolge auch heute die christliche 
Mission eigentlich politische Ziele:  
„Die Absicht des Missionars ist es nicht, uns zu christianisieren, sondern uns vom Islam wegzu-
reißen, unser Muslimsein sinnlos zu machen und dadurch unsere Widerstandskraft auszulöschen. 
Wer seinen Glauben nicht schützen kann, kann auch sein Vaterland nicht schützen!“420  
Missionare könnten persönlich durchaus religiöse Ziele haben, aber wenn man auf den Ge-
samtzusammenhang blicke, dienten sie dennoch politischen Zielen.421 Die Yeni Şafak unter-
scheidet demzufolge zwischen der individuellen Motivation des christlichen Missionars und 
dem Ziel, dem er, wenn auch unbewusst, diene. 
                                                 
416 Vgl. Akif Emre, „Türklerin bin yılı: Doğru olanı hatırlamak“ [„Das Jahrtausend der Türken: sich an das 
Richtige erinnern“], Yeni Şafak, 27.01.2005, S. 10. 
417 „İslam’sız bir Türkiye yok olmaya mahkûmdur“, Titel der Kolumne von Yusuf Kaplan, Yeni Şafak, 
15.12.2004, S. 10. 
418 Vgl. z.B. Ahmet Taşgetiren, „İslam, Türkler, Araplar“ [„Islam, Türken, Araber“], Yeni Şafak, 25.12.04, S. 
13. 
419 Vgl. Akif Emre, „Türkiye’de her ‚misyoner’ eşit olabilir mi?“ [„Kann in der Türkei jeder ‚Missionar‘ 
gleichberechtigt sein?“], Yeni Şafak, 11.01.2005, S. 10. 
420 „Misyonerin amacı bizi Hıristiyanlaştırmak değil, İslamiyet’ten koparmaktır. Müslümanlığımızı anlamsız-
laştırıp direnme gücümüzü yok etmek. İnancını koruyamayan, vatanını koruyamaz!” Art. „Avrupa bizi 
Hıristiyanlaştırır mı?“ [„Christianisiert Europa uns?“], Yeni Şafak, 16.01.2005, S. 7. 
421 Vgl. ebd. 
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4.3.8 Haltung in der Missionarsdiskussion 
Aus der nationalistisch und politisch begründeten Kritik geht schon hervor, dass die Yeni 
Şafak christlicher Missionstätigkeit nur sehr begrenzt positive Aspekte beimessen kann (vgl. 
aber 4.3.1). Bereits vor den Äußerungen zur „Missionarsgefahr“ durch Rahşan Ecevit wird in 
der Yeni Şafak angedeutet, dass Missionaren zu viel Bewegungsfreiheit gegeben werde. 
Schlagzeilen wie „Die Missionare machen, was ihnen gefällt“422 oder „Mitten in Kızılay ha-
ben sie Neue Testamente verteilt“423 suggerieren das. In derselben Meldung wird nicht direkt, 
aber durch die angeblichen Worte eines Passanten als Reaktion auf christliche Verteilaktionen 
die Missionsarbeit in ein ethisch verwerfliches Licht gestellt: „Die Männer kommen und be-
trügen unsere Kinder.“424 
Als erste Reaktion auf die von Rahşan Ecevit, der Frau des ehemaligen Ministerpräsiden-
ten Bülent Ecevit, losgetretene eigentliche gesellschaftliche Diskussion über Missionstätigkeit 
mahnen einige Kolumnisten der Yeni Şafak eher zur Besonnenheit.425 Andere meinen, das 
eigentliche Problem sei nicht ein Übermaß an Freiheit für Christen, sondern die noch existie-
renden Einschränkungen für Muslime.426 „In einem Umfeld, das jedem, jeder Religion, glei-
che Freiheit zubilligt, müssen die Muslime sich nicht vor den Missionaren fürchten.“427 Der 
Kolumnist Fehmi Koru erwähnt in diesem Zusammenhang, dass Rahşan Ecevit selbst eine 
von Missionaren gegründete Schule durchlaufen hat.428 Wie andere aus dem islamistischen 
Lager nimmt er Ecevit nicht sehr ernst. 
Nach einigen Tagen der öffentlichen Diskussion geht auch die Yeni Şafak stärker dazu 
über, harte Kritik an christlicher Mission im Allgemeinen und an Missionsarbeit in der Türkei 
im Besonderen zu üben. Die bekannte, dem kenianischen Staatsgründer Jomo Kenyatta zuge-
schriebene Aussage, die Missionare hätten die Bibel gebracht und dann das Land wegge-
nommen, wird angeführt.429 In derselben Kolumne wird angedeutet, dass Missionare nur des-
halb interessant für türkische Jugendliche seien, weil sie aus dem reichen Westen stammten. 
                                                 
422 Schlagzeile des Artikels von Dr. Vehbi Karakaş, „Misyonerler cirit atıyor“, Yeni Şafak, 17.01.2005, S. 9 
423 Art. „Kızılay’ın göbeğinde incil [sic!] dağıttılar“, Yeni Şafak, 02.01.2005, S. 4. Kızılay ist ein Stadtteil im 
Zentrum der Hauptstadt Ankara. 
424 „Adamlar gelip çocuklarımızı kandırıyorlar”, ebd. 
425 Vgl. besonders Ali Bayramoğlu, „Rahşan Ecevit’in kabusu ...“ [„Der Alptraum der Rahşan Ecevit ...“], 
Yeni Şafak, 04.01.2005, S. 4. 
426 Vgl. Fehmi Koru, „Canhıraş bir feryat“ [„Eine herzzerreißende Klage“], Yeni Şafak, 04.01.2005, S. 12. 
427 „Herkese, her dine eşit serbestlik tanınan bir ortamda Müslümanların misyonerlerden korkmasına gerek 
yoktur.” Ebd. 
428 Ebd, gemeint ist das Robert College in İstanbul, die heutige Bosporus-Universität [Boğaziçi Üniversitesi]. 
429 Vgl. Rasim Özdenören, „Rahşan Ecevit’in kaygısı“ [„Die Sorge von Rahşan Ecevit“], Yeni Şafak, 
06.01.2005, S. 18. 
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Zur Begründung für die Ablehnung des größten Teils christlicher Missionsarbeit werden 
angebliche unethische Methoden der Missionare genannt. Als Beleg wird ein amtierender 
Minister zitiert:  
„Staatsminister Aydın stellte fest, dass jeder frei sei, seine Religion auszubreiten, dass die Missi-
onare jedoch neben materiellen Verheißungen auch zum Thema Reisen ins Ausland Verspre-
chungen machten. ‚Wir sind gegen diese Methoden‘, sagte er.“430  
Ausdrücklich wird Missionaren auch vorgeworfen, dass sie gezielt die Minderheiten der Kur-
den und Aleviten ansprächen,431 ein Argument, dass ja aus der Antimissionsdiskussion hinrei-
chend bekannt ist (vgl. 2.3.4.5). 
In dieser Phase der Diskussion ähneln die Argumente gegen christliche Missionstätigkeit 
durchaus denen in der Yeniçağ und der Millî Gazete. Allerdings ist der Tenor weniger drama-
tisch. Grund dafür ist zum einen das schon genannte stärkere islamische Selbstbewusstsein, 
zum anderen aber vermutlich die Tatsache, dass die Yeni Şafak die AKP-Regierung unter-
stützt, die von den Zeitungen des extrem nationalistischen sowie des eher konservativen is-
lamistischen Endes des Spektrums ja für die Gewährung von zu viel Freiheit für Missionare 
verantwortlich gemacht wird (vgl. oben 4.1.1 und 4.2.7). 
Eindeutiges Feindbild sind aber auch für die Yeni Şafak die (vor allem US-
amerikanischen) Evangelikalen, die als Verbündete jüdischer Zionisten wahrgenommen wer-
den:  
„Die weiße, protestantische und christlich/jüdische Koalition, die versucht, das Kommen Jesu 
vorzubereiten, und den Islam als einziges Hindernis dafür sieht, hat nicht die Absicht und wird 
auch nicht die Absicht haben, uns Demokratie und Freiheit zu bringen.“432 
4.3.9 Zusammenfassung 
Auch die Yeni Şafak sieht die islamische Welt und den Westen in einer erbitterten Auseinan-
dersetzung. Zwar wird vorwiegend „der Westen“ und nicht „das Christentum“ kritisiert, die 
Missionstätigkeit wird aber als ein Teil des politisch-ideologischen Angriffes empfunden. 
Auffällig ist das immer wieder zum Ausdruck gebrachte islamische Selbstbewusstsein, 
das zu weniger Angst vor christlichen Aktivitäten führt und sich in einem gewissen Rahmen 
                                                 
430 „Herkesin dinini yaymakta özgür olduğunu, ancak misyonerlerin maddi vaatlerin yanısıra yurt dışına gitme 
konusunda da söz verdiklerini belirten Devlet Bakanı Aydın, ‚Biz bu yöntemlere karışıyız’ dedi.” Art. „Mi-
syonerler yanlış yöntem uyguluyor“ [„Die Missionare wenden falsche Methoden an“], Yeni Şafak, 
08.01.2005, S. 1. 
431 Vgl. Evin Göktaş, Ankara: „230 korsan misyoner kilisesi“ [„Ankara: 230 illegale Missionarskirchen“], Yeni 
Şafak, 08.01.05, S. 14. 
432 „Beyaz, Protestan ve Hristiyan olup İsa’nın gelişini hazırlamaya çalışan, İslâm’ı tek engel gören Hris-
tiyan/Yahudi koalisyonu’nun bize demokrasi ve özgürlük getirmek gibi bir niyeti yok, olmayacak da.“ 
(Hervorhebung i. O. fett). İbrahim Karagül, „BOP: Din inşası ve yeni kitap ... „[„Das Projekt Großer-
Naher-Osten: Der Bau von Religion und ein neues Buch ...“], Yeni Şafak, 30.11.2004, S. 11. 
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auch bewusst tolerant darstellen kann. Das eigentlich Problem ist gemäß dieser Weltsicht der 
sich seiner Identität ungewisse Westen. 
4.4 Milliyet – der demokratische Liberalismus 
Die oben (vgl. 3.3.4) erwähnte Verschiebung in der Ausrichtung der Milliyet hin auf mehr 
Liberalität und Toleranz wird auch in unserem Untersuchungszeitraum bestätigt. So finden 
wir in der Milliyet zwar kaum ausdrückliche Hervorhebungen positiver Seiten des Christen-
tums oder der Christen,433 wohl aber häufige Bekenntnisse zur Toleranz. Trotzdem ist auch in 
der Milliyet direkte oder unterschwellige Kritik an Christen und ihren Aktivitäten zu finden. 
4.4.1 Tolerante Sicht: Eintreten für Religionsfreiheit 
Das Eintreten der Milliyet für Toleranz und Religionsfreiheit wird nicht nur da deutlich, wo 
einzelne Artikel ausdrücklich dieses Ziel vertreten, sondern auch in der Art von Kritik (vgl. 
etwa nationalistisch besetzte Themen unter 4.4.3), wenn denn Kritik an Christen geäußert 
wird. 
Toleranz äußert sich u.a. darin, dass über Christen berichtet wird, ohne gleich Spitzen und 
Kritik mit einzubauen. In diesen Bereich gehört ein netter Artikel über Weihnachtsbräuche in 
verschiedenen Ländern.434 Objektiv, fast wohlwollend, wird über muslimische Besucher bei 
christlichen Weihnachtsgottesdiensten in İstanbul berichtet.435 Ein anderer Artikel themati-
siert durchaus sachlich ein kirchenpolitisches Ereignis, nämlich die Reise des griechisch-
orthodoxen Patriarchen nach Rom, um von dort Reliquien nach İstanbul zurückzubringen.436 
Diese Berichte legen zumindest nah, dass die Milliyet die christliche Präsenz in der Türkei als 
Teil der nationalen Wirklichkeit akzeptiert. 
Dafür sprechen auch Artikel gegen Verletzungen der Religionsfreiheit: Mangelnder staat-
licher Schutz eines historischen Kirchengebäudes in Van, im Osten der Türkei, gegen Vanda-
lismus wird offen kritisiert,437 ebenso die Verschleppung einer Genehmigung für die Renovie-
                                                 
433 Die wenigen Belege für die zumindest andeutungsweise Hervorhebung guter Seiten des Christentums sind 
unter „tolerante Sicht“ im folgenden Unterkapitel erwähnt. 
434 „Dünya nasıl Noel’i kutluyor?“ [„Wie feiert die Welt Weihnachten?“], Milliyet, 25.12.2004 (Samstagsbei-
lage), S. 23. 
435 „Türbanlılar Noel ayinde“ [„Frauen mit Turbantuch im Weihnachtsgottesdienst“], Milliyet, 26.12.2004, S. 
1 (Titelseite) und Gürkan Akgüneş, Sakir Aydın, İstanbul: „Burası cami değil kilise“ [„Das ist hier keine 
Moschee, sondern eine Kirche“], Milliyet, 26.12.2004, S. 20. 
436 „Kutsal emanetleri almaya gidiyor“ [„Er geht, um die Reliquien zu holen“], Milliyet, 26.11.2004, S. 19. 
437 Vgl. „Devlet ‚işgal‘ altında – Taliban’dan ne farkı var!“ [„Der Staat unter ‚Besetzung‘ – was ist der Unter-
schied zu den Taliban!“], Milliyet, 08.11.2004, S. 1 sowie Şükran Pakkan, „Van: Kiliseyi hedef tahtası yap-
tılar“ [„Sie haben die Kirche zur Zielscheibe gemacht“], Milliyet, 08.11.2004, S. 17. 
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rung der Panayia-Kirche im İstanbuler Stadtteil Beyoğlu.438 Der Versuch einer sachlicheren 
Haltung in Streitfragen wird unten zu nennen sein. 
Etwas anders einzuordnen sind die in der Milliyet ausführlich wiedergegebenen häufigen 
Äußerungen des Ministerpräsidenten Erdoğan im Vorfeld der Entscheidung über die Auf-
nahme von konkreten Beitrittsverhandlungen der Europäischen Union mit der Türkei.439 Von 
Erdoğans Seite sind diese Äußerungen sicherlich auch taktisch zu verstehen. Es geht dabei 
nicht um Einsicht in einen eigenen Mangel an Toleranz, sondern vielmehr um die Zurschau-
stellung der eigenen Großherzigkeit und eine Art Gegenangriff gegen die vermeintliche Into-
leranz der Europäer, die die Türkei nicht gerne in die EU aufnehmen würden. Die Tatsache, 
dass die Milliyet häufig gerade Erklärungen solcher Art zitiert, lässt dennoch Rückschlüsse 
auf den Wert zu, den diese Zeitung selbst dem Konzept von Toleranz beimisst. 
Zur toleranten Haltung der Milliyet gehört auch, dass der Westen (nicht ausdrücklich das 
Christentum!) weiter im Sinne von Atatürk als zivilisatorisches Vorbild dargestellt werden 
kann. Aus der Wüstenkultur (der Araber) komme keine Rettung. Die osmanischen Türken 
und dann auch die türkische Republik seien dadurch den anderen islamischen Nationen über-
legen gewesen, dass sie auf den Westen ausgerichtet gewesen seien.440 
4.4.2 Islamisch-religiös begründete negative Sicht 
Ausdrücklich religiös begründete Kritik am Christentum und den Christen ist in der Milliyet 
fast nicht zu finden. Am ehesten passt in diese Kategorie der Bericht über eine Stellungnahme 
des damaligen Vorsitzenden des „Präsidiums für Religiöse Angelegenheiten“ Ali Bardakoğlu, 
zur Annäherung an die Europäische Union. Er sieht als Haupthindernis die andere und freizü-
gigere Sexualmoral in Europa.441 Das ist kein direkter Angriff gegen Christen, impliziert aber 
das in der Türkei weit verbreitete Vorurteil, dass Christen sexuell unmoralisch seien. 
4.4.3 Nationalistisch begründete negative Sicht 
Die Milliyet bemüht sich auch bei Themen, die aus nationalistischer Perspektive Gelegenheit 
zu Kritik an Christen bieten, um Sachlichkeit. Durch die Auswahl der Schlagzeilen und die 
Wiedergabe von Stellungnahmen werden jedoch zumindest unterschwellig auch nationalisti-
sche Vorurteile bedient. 
                                                 
438 Vgl. Melih Aşık, „Panayia Kilisesi“, Milliyet, 24.11.2004, S. 15. 
439 Vgl. z.B. Abdullah Karakuş, Brüksel: „Erdoğan: Husumetleri geçmişe gömelim“ [„Lasst uns die Feindse-
ligkeiten in der Vergangenheit begraben“], Milliyet, 11.12.2004. S. 24 oder „Hıristiyan kulübü olmadığınızı 
gösterin“ [„Zeigt, dass ihr kein Christenklub seid”], 15.12.2004, S. 22. 
440 Vgl. Güneri Civaoğlu, „Sorunlu İslam“ [„Der problematische Islam“], Milliyet, 19.11.2004, S. 19. 
441 Vgl. Art. „Sorun cinsel ahlakta“ [„Das Problem liegt in der Sexualmoral“], Milliyet, 02.12.2004, S. 19. 
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4.4.3.1 Diskussion über die Stellung des Patriarchen 
Stark diskutiert wird im Berichtszeitraum in den Medien der Anspruch des griechisch-
orthodoxen Patriarchen, im Titel den Begriff ökumenisch zu führen. Der Streit bricht auf, weil 
die US-amerikanische Botschaft in Ankara den Patriarchen unter Nennung dieses Titels zu 
einem Empfang eingeladen hat und türkische Regierungsvertreter daraufhin aus Protest nicht 
an dem Empfang teilnehmen. In einem Bericht vom 04.12.2004442 wird der Historiker Halil 
İnalcık mit der Aussage zitiert: „Der Patriarch […] empfängt seine ganze Autorität vom türki-
schen Staat […] Indem der Patriarch versucht, seine eigene Autorität zu verkünden, macht er 
sich schuldig.“443 In demselben Artikel behauptet Sevgi Erenerol, Pressesprecherin der ext-
rem kleinen und nationalistischen Türkisch-Orthodoxen Kirche: „Heute akzeptiert keine Kir-
che den ökumenischen Status des Patriarchats von Fener.“444 Ein sonst sachlicher Artikel über 
den Titel des Patriarchen benutzt die Überschrift: „Die ökumenische Sturheit des Patriar-
chats“.445 Bei einem Besuch des Patriarchen in Athen wird getitelt: „Bartholomäus hat sich 
bei Athen über die Türkei beschwert“.446 Sich im Ausland über das eigene Land zu beschwe-
ren, wird von den meisten Türken als ungehörig wahrgenommen. 
Andererseits berichtet der letztgenannte Artikel durchaus objektiv über den Inhalt der 
Klagen des Patriarchen zur Lage der christlichen Minderheiten in der Türkei. Der eher kon-
servative Milliyet-Kolumnist Taha Akyol mahnt zur Besonnenheit und vermutet sogar, dass 
eine Anerkennung des ökumenischen Status des Patriarchen der Türkei einen Imagegewinn 
bringen könnte.447  
4.4.3.2 Diskussion über Byzanz 
Auch die Diskussion über ‚Byzanz‘ verläuft in der Milliyet ähnlich. Der französische Präsi-
dent Jacques Chirac hatte als Argument für die Aufnahme von Beitrittsgesprächen der EU mit 
der Türkei geäußert „Wir sind alle Kinder von Byzanz“. Dazu schreibt der Historiker İlber 
Ortaylı einen längeren Beitrag. Er wehrt sich aber nicht etwa gegen die Verbindung von Tür-
kei und christlichem (byzantinischem) Reich. Er versucht vielmehr zu zeigen, dass die Türkei 
weit stärker das Recht habe, das Erbe des Byzantinischen Reiches zu beanspruchen, als die 
Westeuropäer, die noch barbarisch lebten, als das oströmische Reich schon viele wertvolle 
                                                 
442 „Amerika ‚not‘ etmiş“ [„Amerika hat es sich ‚notiert‘“], Milliyet, 04.12.2004, S. 21. 
443 „Patriğin tüm otoritesi [...] Türk devletinden almaktadır [...] Patrik kendi otoritesini ilan etmeye çalışarak 
suç işlemektedir.” Ebd. 
444 „Bugün hiç bir kilise, Fener Patrikhanesi’nin evrenselliğini kabul etmiyor.“ Ebd. Fener, ist der Name des 
İstanbuler Stadtteils, in dem der Patriarch seinen Sitz hat. 
445 „Patrikhane’nin ekümenik inadı“, Milliyet, 02.12.2004, S. 19. 
446 „Bartholomeos, Türkiye’yi Atina‘ya şikâyet etti”, Yorgo Kırbaki, Atina, Milliyet, 03.12.2004, S. 24. 
447 Vgl. Taha Akyol, „Patrikhane meselesi“ [„Das Problem des Patriarchats“], Milliyet, 04.12.2004, S. 19. 
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östliche Einflüsse in sich aufgenommen hatte und dadurch im osmanischen Reich mit der tür-
kischen Herrscherschicht eine sehr fruchtbare Synthese ermöglichte.448 
4.4.4 Historisch-politisch begründete negative Sicht 
Kritik an Christen mit historischer Begründung wird in der Milliyet im Untersuchungszeit-
raum auch nur äußerst selten gebraucht. Man kann auf den schon erwähnten Artikel von Aky-
ol verweisen, der behauptet, dass das griechisch-orthodoxe Patriarchat im Gefolge der Ereig-
nisse nach dem Ersten Weltkrieg, als griechische Truppen in die Resttürkei eindrangen, „ein 
Sammelbecken von Verschwörung und Verrat“449 gewesen sei. 
4.4.5 Kritik an christlicher Missionsarbeit 
Die Milliyet zitiert in ihrer Ausgabe vom 03.01.2005 ausführlich die Warnung von Rahşan 
Ecevit davor, dass christliche Missionare die türkische Identität zerstörten. Ecevit stellt neu 
gegründete Kirchen und christliche Hausversammlungen als Bedrohung dar.450 
In den folgenden Tagen sind dann in der Milliyet zwei Antworten von Kolumnisten auf 
Frau Ecevit zu finden, die beide betonen, dass auch das Eintreten für eine andere Religion in 
der Türkei toleriert werden müsse. Mehmet Y. Yılmaz plädiert sehr engagiert dafür, dass die 
friedliche Verbreitung des eigenen Glaubens zur Religionsfreiheit gehöre und dass der laizis-
tische Staat gleichen Abstand zu allen Religionen haben müsse:  
„Selbst wenn alle Türken den verteilten Büchern glauben und morgen Christen würden, kann das 
kein Problem für den laizistischen Staat sein.“451  
Hasan Pulur bekräftigt auch, dass christliche Mission zugelassen werden müsse, schildert die-
se Tatsache aber mit einem etwas wehleidigen Unterton als „Preis“, der für Europa zu zahlen 
sei.452 
Verglichen mit den anderen untersuchten Zeitungen beteiligt sich die Milliyet nur sehr 
sporadisch an der Diskussion über christliche Missionsarbeit. Gelegentlich werden jedoch 
auch in dieser Zeitung die negativen Konnotationen bedient, die mit der Begrifflichkeit von 
„Mission“ verbunden werden: Ein Parlamentsabgeordneter der AKP wird schon im Novem-
                                                 
448 Vgl. İlber Ortaylı, „Bizans ve bizler“ [„Byzanz und wir“], Milliyet 21.11.2004 (Sonntagsbeilage), S. 5. 
449 „fesat ve hıyanet ocağı”, Taha Akyol, „Patrikhane meselesi“ [„Das Problem des Patriarchats“], Milliyet, 
04.12.2004, S. 19. 
450 Vgl. „Rahşan Ecevit’ten misyoner tepkisi – Din elden gidiyor“ [„Reaktion von Rahşan Ecevit gegen Missi-
onare –Wir verlieren unsere Religion“], Milliyet, 03.01.2005, S. 1+16. 
451 „Dağıtılan kitaplara inanıp yarın bütün Türkler Hıristiyan olsalar bile, bu laik devletin bir sorunu olamaz.“ 
Mehmet Y. Yılmaz, Rahşan Hanım bir yerde hata yapıyor … [Frau Rahşan macht irgendwo einen Fehler 
…], Milliyet, 04.01.2005, S. 2. 
452 Vgl. Hasan Pulur, „Avrupalı olmanın bir bedeli vardır! ...“ [„Europäisch zu sein, hat einen Preis! …“], 
Milliyet, 13.01.2005, S. 3. 
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ber 2004 zitiert mit der Behauptung, eine Kirche in der Schwarzmeerstadt Samsun habe 64 
jungen Menschen die Ausreise nach Frankreich ermöglicht und ihnen dort Arbeit vermit-
telt.453 Selbst im eben genannten Artikel von Hasan Pulur wird angedeutet, junge Leute wür-
den aufgrund materieller Vorteile Christen.454 
Noch während der Missionsdiskussion in anderen Zeitungen zitiert die Milliyet unter der 
Überschrift „Missionarskatastrophe“455 und damit stark provozierend das Gerücht, amerikani-
sche Missionare nutzten die Tsunami-Katastrophe in Südostasien, um muslimische Kinder 
christlich umzuerziehen.456 
4.4.6 Zusammenfassung 
Die Milliyet bemüht sich in ihrer Darstellung von Christen augenscheinlich um Akzeptanz 
und Tolerierung selbst der christlichen Missionstätigkeit. Damit profiliert sich die Zeitung als 
Vertreter eines demokratischen Liberalismus. Auch da, wo aus verschiedenen Perspektiven 
heraus Kritik geäußert wird, wird eher mäßigenden Stimmen Raum gegeben. 
Dass aber nicht alle Autoren der Milliyet gänzlich frei von Vorurteilen und Vorbehalten 
gegen Christen und ihre Aktivitäten sind, wird durch Bedienen einiger Vorurteile in Kolum-
nen, durch die Zitierung von unbewiesenen Behauptungen gegen Christen und gelegentlich 
durch die Wahl provozierender Überschriften deutlich. 
4.5 Cumhuriyet – der laizistische Kemalismus 
4.5.1 Positive Sicht auf Christen 
Es ist auffällig, dass in der Cumhuriyet im beobachteten Zeitraum eine positive Sicht der 
westlich-christlichen Zivilisation aufgrund ihres Fortschritts nicht aufzufinden ist. Das ver-
blüfft, weil Mustafa Kemal Atatürk ja bewusst den Blick nach Westen gelenkt hatte. Zwar 
hatten die jungtürkische Bewegung und Atatürk den Westen als Vorbild für Modernisierung 
gesehen, die türkische Identität aber sehr bald in der großen türkischen Vergangenheit im Os-
ten gesucht (vgl. 2.4.2.1). 
Nur indirekt lässt sich an enttäuschten Aussagen über den als „christlich“ wahrgenomme-
nen Westen nachweisen, dass es einmal hohe Erwartungen an diese Zivilisation gegeben hat. 
                                                 
453 Vgl. Art. Saliha Çolak, Ankara, „Bedava Kuran için 4 trilyon“ [„4 Billionen für kostenlose Korane“], Milli-
yet, 05.11.2004, S. 18.  
454 Vgl. Hasan Pulur, „Avrupalı olmanın bir bedeli vardır! ...“ [„Europäisch zu sein, hat einen Preis! …“], 
Milliyet, 13.01.2005, S. 3. 
455 „Misyoner afeti”, Milliyet, 14.01.2005, S. 3. 
456 Vgl. ebd. 
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In der Kolumne „Religionskriege“457 werden die USA so dargestellt, dass sie von religiösen 
Fundamentalisten politisch beherrscht würden und dass daher weitere Religionskriege zwi-
schen Christen und Muslimen, ähnlich dem Irakkrieg, wahrscheinlich seien. Zwischen den 
Zeilen spürt man, dass die gegen fundamentalistischen Islam ohnehin kritisch eingestellte 
Cumhuriyet umso desillusionierter darüber ist, dass auch der Westen von einer Einmischung 
der Religion in die Politik bestimmt wird. Die Eroberung der irakischen Stadt Falludscha im 
November 2004, in der Türkei von allen politischen Richtungen als schlimmes Massaker 
wahrgenommen, wird in einem Artikel mit der Überschrift „Zusammenbruch einer Zivilisati-
on“458 geschildert. Gemeint ist die westliche Zivilisation, die Vorbild und Sehnsucht war, aber 
jetzt umso härter kritisiert wird. 
Auch eine positive Sicht aufgrund christlicher Moralvorstellungen wird nur auf dem 
dunklen Hintergrund der leider anderen westlichen Wirklichkeit geäußert: In einem Weih-
nachtskommentar unter der Überschrift „Die Sehnsucht Jesu“459 wird beschrieben, dass Jesus 
eigentlich aus dem Nahen Osten stammt.460 Für Amerika gelte hingegen: „Eigentlich ist seine 
Religion die ‚Technologie‘, und Technologie veraltet schnell …“461 Im letzten Abschnitt wird 
sinngemäß das Wort Jesu von der anderen Backe (vgl. Mat 5,39) zitiert. Zu diesem Verzicht 
auf Rache schreibt der Autor: „Das mag verrückt erscheinen. Aber das ist die Sehnsucht Je-
su.“462 Da scheint hindurch, dass die Maßstäbe Jesu auch die Sehnsucht des Autors zu sein 
scheinen. 
4.5.2 Tolerante Sicht und positive Sicht aus islamkritischer Haltung 
Die vom Kemalismus bestimmte Haltung der Cumhuriyet in Bezug auf Religion richtet sich 
in erster Linie gegen den Einfluss des Islam in der Politik. Die Zeitung fängt daher reflexartig 
dort mit der Verteidigung von Christen oder „Westlern“ an, wo diese von Islamisten angegrif-
fen werden. Sie zitiert etwa mit deutlich negativen Untertönen den zu Millî Görüş, einem 
wichtigen islamischen Verband in Deutschland, gehörenden Iman Taşçı mit der Aussage „Die 
irreligiösen Deutschen erwartet die Hölle.“463 Als Mehmet Şevket Eygi, Kolumnist der „Millî 
Gazete“ und dort einer der unverhohlensten Christengegner (vgl. 3.3.2), im Zusammenhang 
mit der negativen Berichterstattung über Missionare genannt wird, erwähnt der Cumhuriyet-
                                                 
457 Cf. Cumhuriyet, 18.11.04, S. 6, Orhan Bursalı: „Din Savaşları”. 
458 „Uygarlığın Çöküşü”, Art. von Şükran Soner in Cumhuriyet, 18.11.2004, S. 13. 
459 „İsa nın özlemi“, Prof. Dr. Mahir Aydın, Cumhuriyet, 24.12.04, S. 2. 
460 Ebd.: „Die christliche Welt schuldet alle heiligen Werte dem Mittleren Osten.“ [„Hıristiyan dünyası, tüm 
kutsal değerlerini Ortadoğu’ya borçludur.“]. 
461 Ebd.: „Aslında onun dini ‚teknoloji‘ ve teknoloji çabuk eskir…“ 
462 Ebd.: „Aptalca görünebilir. Ama bu, İsa’nın özlemidir.“ 
463 „Dinsiz Almanları cehennem bekliyor.“ Cumhuriyet, 17.11.2004, S. 1. 
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Kolumnist Hikmet Çetinkaya, dass Eygi für den „Kanlı Pazar“, den „blutigen Sonntag“, näm-
lich für den blutigen Ausgang einer antiamerikanischen Demonstration im Jahre 1969, mit 
verantwortlich sei.464 Mit einer harten Reaktion auf die Warnungen von Rahşan Ecevit vor 
christlichen Missionaren wird Murtaza Demir, Vorsitzender der „Pir Sultan Abdal 2. Juli Kul-
turstiftung” [„Pir Sultan Abdal 2 Temmuz Kültür Vakfı”], zitiert, der dabei an den mörderi-
schen Brandanschlag einer religiös aufgehetzten Volksmenge gegen alevitische Intellektuelle 
im Jahr 1993 in Sivas erinnert: „Was sagen sie da? Sollen noch mehr Moscheen errichtet wer-
den, noch mehr Korankurse eröffnet werden? Oder sollen, wie es in Sivas geschah, Kirchen 
und solche, die das Neue Testament verkaufen, verbrannt werden?”465 
Besonders profiliert äußert sich der Kolumnist Oral Calışlar zu der Toleranz auch gegen-
über Christen. Zum Widerstand gegenüber einem von der Regierung geplanten weiteren 
„Garten der Religionen“ (vgl. 4.3.2) in Urfa, schreibt der Kolumnist über die reiche Vergan-
genheit des Christentums in Anatolien und fügt bedauernd hinzu „Anatolien hat aufgehört, ein 
Garten der Religionen zu sein.“466 
Als die große Debatte über Missionare von Rahşan Ecevit verschärft wird, vertritt 
Calışlar in seiner Kolumne an mehreren Tagen sehr pointiert Toleranz selbst gegenüber 
christlichen Missionsbemühungen: „Dürfen nicht auch die Christen Propaganda für ihre eige-
ne Religion treiben? Dürfen sie zum Beispiel nicht das Neue Testament verkaufen oder ver-
breiten?“467 Vor allem versucht er, die oft von Übertreibungen und Furcht bestimmte Debatte 
durch sachliche Analysen zu beruhigen. So weist er darauf hin, dass die Zahl der Christen in 
der Türkei nur noch rund 100.000 betrage, die Zahl der Juden rund 25.000, dass es in anderen 
Ländern mit islamischer Bevölkerungsmehrheit (z.B. in Ägypten, im Libanon und selbst im 
Iran) weit größere Anteile christlicher Bevölkerung gebe.468 Er folgert: „Die Behauptung ei-
ner Gefahr, dass die Türkei christianisiert werde, ist nicht realistisch.“469 Auch Ali Sirmen 
versucht, die Proportionen zurechtzurücken. Auf die scharfe Kritik von Nationalisten an einer 
griechisch-orthodoxen Zeremonie, bei der Schwimmer ein Kreuz aus dem kühlen Wasser des 
Goldenen Horns holen, bemerkt er ironisch:  
                                                 
464 Vgl. Cumhuriyet, 11.01.2005, S.5, Hikmet Çetinkaya, „Din Elden Gidiyor mu?“ [„Verlieren wir unsere 
Religion?“]. 
465 „Ne diyorsunuz; daha mı çok cami yapılsın, daha mı çok Kuran kursu açılsın. Yoksa Sivas’ta olduğu gibi 
kiliseler ve İncil satanlar da mı yakılsın?“, Art. „Alevilerden Rahşan Ecevit‘e tepki“ [„Reaktion der Alevi-
ten auf Rahşan Ecevit], Cumhuriyet, 09.01.2005, S. 4. 
466 „Anadolu bir dinler bahçesi olmaktan çıktı.“ Cumhuriyet, 27.11.2004, S. 4. 
467 „Hıristiyanlar da kendi dinlerinin propagandasını yapamazlar mı? Örneğin İncil satıp dağıtamazlar mı?“ 
Cumhuriyet, 09.01.05, S. 4, Oral Çalışlar: „Müslümanlık Propagandası Hıristiyanlık Propagandası“ [„Pro-
paganda für den Islam, Propaganda für das Christentum“]. 
468 Vgl. Cumhuriyet, 04.01.2005, S. 4, Oral Çalışlar, „Din Elden Gidiyor“ [„Wir verlieren unsere Religion“]. 
469 Ebd. „Türkiye‘nin Hıristiyanlaşması tehlikesinin olduğunu söylemek gerçekçi değil.” 
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„Istanbul wird wohl gottlos, weil ein paar Leute ein Kreuz in sein Wasser werfen und wieder her-
ausholen. Das hat man noch nicht gesehen, dass eine Stadt und ihre Menschen so beleidigt wer-
den.“470 
Çalışlar sieht die Antimissionarskampagne als Versuch, Angst zu erzeugen und diese Angst 
für eigene politische Ziele zu instrumentalisieren. Er meint, darin ein trauriges Grundmuster 
für gesellschaftliche Konflikte in der Türkei zu entdecken: „Warum sind wir so? Warum will 
man alles durch Angst erzeugen und in der Gesellschaft Spannung schaffen?“471  
Neben der Äußerung von Toleranz als direkte Reaktion auf verbale Angriffe gegen Chris-
ten kommt eine tolerante Haltung gegen Christen auch in manchen neutral bis wohlwollenden 
Berichten über die alten christlichen Minderheiten in der Türkei zum Ausdruck. Beispielswei-
se berichtet die Cumhuriyet wohlwollend über den Versuch des Gouverneurs der südöstlichen 
Provinz Mardin, Temel Koçaklar, das historische Miteinander verschiedener Religionen dort 
auch als kulturelles Erbe im Stadtbild zu erhalten. Zu diesem Zweck sollen auch Klöster und 
Kirchen renoviert werden.472 Ein Kurzbericht über Weihnachtsgottesdienste verschiedener 
Kirchen in İstanbul wird so überschrieben: „Dünyaya barış çağrısı“ [„Ein Friedensruf an die 
Welt“].473 Selbst die hitzige Diskussion über die ökumenischen Ansprüche des griechisch-
orthodoxen Patriarchen versucht ein Autor der Cumhuriyet zu versachlichen.474 
4.5.3 Kritik an Christen aus religionskritischer Haltung 
Eine kritische Haltung zu Christen äußert sich in der Cumhuriyet vorwiegend auf dem Hinter-
grund eines grundsätzlich religionskritischen Ansatzes, vor allem aber in der Ablehnung jeg-
licher religiös begründeten Einflussnahme auf die Politik. 
Natürlich sind nicht alle der Autoren der Cumhuriyet in ihrer Haltung zur Religion auf 
der exakt gleichen Linie. Es können jedoch durchaus die „monotheistischen Religionen“ [„tek 
tanrılı dinler“] als wesentlicher Grund für die „blutigen Kriege“ [„kanlı savaşlar“] auf der 
Welt dargestellt werden.475 In demselben Artikel wird, was eine große Ausnahme darstellt, 
sogar Jesus indirekt angegriffen. Er habe durch die Ausbildung von „Jesu elf Jünger“[n] – so 
der Titel – eine weltweite, sehr erfolgreiche Bewegung mit Auswirkungen bis in die heutigen 
                                                 
470 „İstanbul, suyuna birkaç kişi haç atıp çıkardı diye gâvurlaşacak. Bir kente ve insanlarına böylesine hakaret 
edildiği görülmüş değildir.” Cumhuriyet, 18.01.2005, S. 4, Ali Sirmen, „Suyundan Haç Çıkıp Gâvur olan 
İstanbul“ [„İstanbul, dass dadurch gottlos wird, dass es das Kreuz aus dem Wasser holt“]. 
471 „Neden biz böyleyiz? Neden her şey bir korku üzerinden üretilip toplumda gerginlik yaratılmak isteniyor?” 
Cumhuriyet, 09.01.2005, S. 4, Oral Çalışlar, „Mülümanlık Propagandası Hıristiyanlık Propagandası“ 
[„Propaganda für den Islam, Propaganda für das Christentum“]. 
472 Vgl. Cumhuriyet, 23.12.2004, S. 15, Art.: „Mardin’in sevdalı valisi“ [„Mardins verliebter Gouverneur“]. 
473 Cumhuriyet, 26.12.2004, S. 3. 
474 Vgl. Cumhuriyet, 12.12.04, S. 5 (Pazar eki), Selçuk Erez: „Ekümenik nedir?“[„Was heißt ökumenisch?“] 
475 Vgl. Cumhuriyet, 04.12.2004, S. 2, Muhsine Helimoğlu Yavuz, „İsa’nın On Bir Öğrencisi“ [„Jesu elf Jün-
ger“]. 
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Missionsbestrebungen in der Türkei erreicht. Das wiederum zeige, dass die Einstellung von 
immer mehr islamischen Religionslehrern in der Türkei nicht als harmlos einzustufen sei. Die 
Islamisten wüssten vielmehr gut, wie erfolgreich sie über die Erziehung die Gesellschaft isla-
misch durchdringen könnten. 
Die Stoßrichtung der Kritik der Cumhuriyet richtet sich aber in erster Linie gegen einen 
vermeintlichen größer werdenden Einfluss der Religion auf die Politik, besonders in den 
USA, aber auch in Europa. Als Hauptangriffspunkt dient im untersuchten Zeitpunkt der US-
Präsident George Bush, dessen religiöse Grundausrichtung immer wieder thematisiert wird.476 
Er wird als Teil des „ungeheuren Aufschwungs der Evangelikalen in den USA“477 dargestellt. 
Während nach Meinung der Cumhuriyet die Politik der USA mehr und mehr von Religi-
on bestimmt wird (und das ist für die Cumhuriyet eindeutig negativ) und die Türkei in den 
Islamismus anderer islamischer Länder gleitet, wird Europa von manchen als „Der Welt letzte 
Insel des Laizismus“478 gesehen. Die Cumhuriyet berichtet aber von Tendenzen auch in Euro-
pa, mehr und mehr die „christlichen Wurzeln“479 zum Diskussionsthema zu machen und nach 
amerikanischem Vorbild „christliche Werte“480 in den öffentlichen Bereich einzubringen. An 
anderer Stelle werden die Beobachtungen eines türkischen Journalisten über einen Auftritt 
von Karl Kardinal Lehmann in Mainz wiedergegeben:  
„Ein bisschen listig, ein bisschen selbstgefällig. Ein typischer katholischer Geistlicher, der daran 
gewöhnt ist, sich als über anderen stehend zu sehen.“481  
Kritisiert wird, dass die katholische Kirche und ihre Vertreter in Deutschland über jeder Kritik 
stünden und kaum ein Journalist es wage, sie anzugreifen.482 Auch die deutsche Diskussion 
über eine „Leitkultur“, im untersuchten Zeitraum gerade aktuell, wird als Ausdruck einer Ab-
kehr von der Aufklärung und einer neuen Hinwendung zu einer religiös begründeten Politik 
gesehen.483 Ein Autor der Cumhuriyet lehnt den Eintritt der Türkei in die europäische Ge-
meinschaft mit der Begründung ab, Europa sei nicht laizistisch genug.484 
                                                 
476 Vgl. z.B. Cumhuriyet, 05.11.2004, S. 10: „Seçimi kilise kazandı” [„Die Kirche hat die Wahl gewonnen”] – 
ein Artikel über die Wiederwahl von Präsident Bush. 
477 „ABD‘de Evangelistlerin müthiş yükselişi”, Cumhuriyet, 18.11.2004, S. 6, Orhan Bursalı, „Din Savaşları“ 
[„Religionskriege“]. 
478 „Dünyanın Tek Laiklik Adası …“ – so die Überschrift einer Kolumne von Nilgün Cerrahoğlu in der Cum-
huriyet, 22.11.2004, S. 17. 
479 „Hıristiyan kökenler“, vgl. ebd. 
480 „Hıristiyan değerleri“, ebd. 
481 „Biraz kurnaz, biraz kendini beğenmiş. Tipik bir Katolik din adamı, kendini başkalarından üstün görmeye 
alışmış.” Cumhuriyet, 02.01.2005, S. 10, Ahmet Arpad, „Papazla politikacıyı kızdırmayın“ [„Verärgert 
nicht den Priester und den Politiker!“]. 
482 Vgl. ebd. 
483 Vgl. Cumhuriyet, 26.11.2004, S. 2, Yüksel Pazarkaya, „Avrupa‘nın Öbür Yüzü“ [„Das andere Gesicht 
Europas”]. 
484 Vgl. Cumhuriyet, 17.12.04, S. 2, Bahir M. Erüreten: „Bir Hıristiyan Kulübü ...” [„Ein Christenklub …“]. 
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4.5.4 Historisch-politisch und nationalistisch begründete Kritik 
Neben der Kritik an dem Einfluss von Religion auch im Westen, gibt es die verwandte, in der 
Stoßrichtung aber dennoch zu unterscheidende Kritik daran, dass sich Christen und christliche 
Institutionen für politische Zwecke des Westens in Dienst nehmen ließen. In diesem Sinne 
wird auch in der Cumhuriyet der griechisch-orthodoxe Patriarch Bartholomäus mit seinem 
Bestehen auf dem Titel „ökumenisch“ kritisch angeführt.485 Dass die US-Botschaft ihn zu 
einem Empfang in Ankara unter diesem Titel einlädt, wird als Provokation empfunden.486 
Die Meldung „Der griechische Patriarch hat sich über die Türkei beschwert“487beinhaltet 
für viele Türken eine starke Kritik. Dass sich Bartholomäus gegenüber einem Ausländer, dem 
griechischen Tourismusminister Avramopulos, über Mängel bezüglich der Religionsfreiheit 
in der Türkei beschwert hat, wird fast als Verrat empfunden. Hier sehen wir den Übergang in 
der Cumhuriyet zu nationalistisch begründeter Kritik. Allerdings richtet sich diese Kritik in 
der Cumhuriyet vorwiegend gegen „den Westen“ und nicht ausdrücklich „gegen Christen“. 
Der Kapitalismus (des Westens) habe die Religion aus der westlichen Gesellschaft ver-
drängt, missbrauche aber nun den gemäßigten Islamismus der türkischen Regierungspartei 
AKP für seine Zwecke.488 Auch der Kolumnist Hikmet Çetinkaya geht von ausländischer 
Verschwörung gegen die Türkei aus. Westliche Mächte „spielen“489 mit der Türkei. 
Obgleich die Cumhuriyet, wie oben gezeigt, gegen die Missionars- und Christenhetze an-
derer Medien aus demokratisch-laizistischer Position Stellung bezieht, kann auch sie aus poli-
tisch-nationalistischer Perspektive christliche Mission als politisch eingesetztes Instrument 
deuten. Sie äußert diese Ansicht vorwiegend in historischer Perspektive, so in einigen Arti-
keln über Entwicklungen im Osmanischen Reich des 19. Jahrhunderts.490 Der Kolumnist 
Mustafa Balbay sieht die christliche Mission als Teil des Imperialismus und nutzt in seiner 
Kolumne das oft zitierte Wort des ehemaligen kenianischen Präsidenten Jomo Kenyatta, dass 
die Weißen in Afrika das Neue Testament gebracht und das Land weggenommen hätten.491 
Abgesehen von dieser ausdrücklichen Kritik der Cumhuriyet an dem, was aus ihrer Sicht 
politische Instrumentalisierung des Christentums war und ist, fällt auf, dass selbst diese türki-
sche Zeitung hin und wieder christliche Symbole oder Wörter zur negativen Emotionalisie-
                                                 
485 Vgl. z.B. Art. „Şimdi de ekümenik krizi“ [„Jetzt auch noch eine ökumenische Krise“], in Cumhuriyet, 
01.12.2004, S. 5. 
486 Vgl. Cumhuriyet, 28.11.04, S. 8 „‚Ekumenik’e soru önergesi” [„Parlamentarische Anfrage zur Ökumene“]. 
487 So die Überschrift einer Nachricht: „Rum Patriği Türkiye’yi şikâyet etti“, Cumhuriyet, 03.12.2004, S. 1. 
488 Vgl. Cumhuriyet, 06.11.2004, S. 17, Sönmez Targan, „Kapitalizm ve Din“ [„Kapitalismus und Religion“]. 
489 „Da spielen einige mit der Türkei“ [„Birileri Türkiye ile oynuyor“], Hikmet Çetinkaya, „Din elden gidiyor 
mu?“ [„Verlieren wir unsere Religion?“], Cumhuriyet, 11.01.2005, S. 5. 
490 Z.B. in den Artikeln von Demirtaş Ceyhun, „Edebiyatımı geri istiyorum“ [„Ich will meinen Literatur wie-
derhaben“], in Cumhuriyet, 10.12.2004, S. 9 und 13.12.2004, S. 9. 
491 Vgl. Cumhuriyet, 02.01.2005, S. 1 u. 8, Mustafa Balbay, „Ben 2004 …“ [„Ich in 2004 …“]. 
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rung gebrauchen kann. Wenn İlhan Selçuk seine Kolumne titelt „Die sich heimlich bekreuzi-
gen …“492 werden antichristliche Vorurteile bedient. Die aktuellen Berichte über Missionare 
werden zwar nur als Nachricht wiedergegeben, allerdings mit der leicht reißerischen Über-
schrift „Missionarische Aktivitäten sind rasch angewachsen.“493 Dass Ministerpräsident 
Erdoğan im Zuge der Annäherung an die EU die Kontakte seiner religiös-konservativen Partei 
an die konservativ-christdemokratischen Parteien im Europäischen Parlament intensivieren 
will, wird ironisch mit der Überschrift „Die ‚christdemokratische‘ Sehnsucht Erdoğans“494 
wiedergegeben. 
Früh in der innertürkischen Debatte über 
die Europäische Union nutzt die Cumhuriyet 
antichristliche Vorurteile in einer Karikatur: 
Ministerpräsident Recep Tayyip Erdoğan und 
der damalige Außenminister Abdullah Gül 
unterzeichnen in Rom die Europäische Verfas-
sung. Hinter ihnen steht das Standbild eines 
Papstes mit erhobener Hand. Der Karikaturist 
Turhan Selçuk lässt Erdoğan sagen (s. Abbildung): „Gül, merkst du, dass der Papst über uns 
uns segnet?“495. 
4.5.5 Zusammenfassung 
Ausgehend von ihrer Betonung des Laizismus im Sinne Atatürks versucht die Zeitung Cum-
huriyet, möglichst Abstand zu allen Religionen zu wahren. Wo sie den Laizismus in der Tür-
kei gefährdet sieht, kann sie durchaus die Rechte der Christen in der Türkei aus demokratisch-
toleranter Haltung heraus verteidigen. Mit einer gewissen Enttäuschung sieht die Cumhuriyet 
aber auch den Westen, insbesondere die USA, als gekennzeichnet von zunehmendem Einfluss 
religiöser Gruppen auf die Politik. 
Kritik richtet sich in der Cumhuriyet eher gegen „den Westen“ oder „den Kapitalismus“ 
als gegen „das Christentum“. Selbst diese türkische Zeitung, die sich so vehement gegen die 
politische Instrumentalisierung jedweder Religion wehrt, entgeht aber nicht der Gefahr, ver-
einzelt selbst religiöse Vorurteile gegen Christen zur Emotionalisierung für die eigenen Zwe-
cke einzusetzen. 
                                                 
492 „Gizlice Haç Çıkaranlar ...”, Cumhuriyet, 21.11.2004, S. 2. 
493 „Misyonerlik çalışmaları hızla arttı“, Cumhuriyet, 13.12.2004, S. 9. 
494 „Erdoğan’ın ‚Hıristiyan Demokrat’ özlemi”, Cumhuriyet, 02.12.2004, S. 5. 
495 „Gül, farkında mısın, tepemizdeki papa bizi kutsuyor.“ Cumhuriyet, 01.11.04, S. 3. 
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5 Typologie und Vergleich der Wahrnehmungen von 
Christen 
Die in 3.5 aufgestellten Kategorien für Arten der Wahrnehmung von Christen in der Türkei 
haben sich bei der in Kapitel 4 durchgeführten Textanalyse mit geringen Modifizierungen und 
Spezifizierungen bewährt. Manche Kategorien (vgl. etwa „Positive Sicht“ in der Yeniçağ, 
4.1.1) bleiben bei einer Zeitung ganz ohne Befund oder (vgl. etwa 4.4.2„Religiös motivierte 
Kritik“ in Milliyet) kommen nur andeutungsweise zur Anwendung. Auch ein negativer Be-
fund hat allerdings Aussagekraft für die Wahrnehmung von Christen in der jeweiligen Zei-
tung. 
In diesem Kapitel sollen nun die Beiträge der einzelnen Zeitungen zu den jeweiligen Ka-
tegorien zusammenfassend analysiert werden. Dabei werden noch einmal Unterschiede und 
Gemeinsamkeiten herausgearbeitet, um damit ein differenzierteres Bild der gesellschaftlichen 
Wahrnehmung von Christen in der Türkei vor Augen zu stellen. Die „Rolle der innenpoliti-
schen Auseinandersetzung“ gehört nicht zu den Kategorien der Wahrnehmung von Christen, 
wird hier aber zusammenfassend angefügt, weil sie den Hintergrund mancher Formen der 
Wahrnehmung bildet. 
5.1 Positive Sicht von den Christen 
Eine ausdrücklich als positiv herausgearbeitete Sicht des christlichen Glaubens oder der 
Christen ist in keiner der untersuchten Zeitungen zu finden. Dieser Negativbefund wird in 
seiner Auswirkung auf die christliche Identität in der Türkei unten (vgl. besonders 7.6) weiter 
zu besprechen sein.  
Die ultranationalistische Zeitung Yeniçağ findet für die Christen nicht nur keine guten 
Worte. Aus den meisten der untersuchten Artikel spricht vielmehr offene Feindschaft gegen 
die Christen (vgl. 4.1.1). Während in der konservativ islamistischen Millî Gazete nicht einmal 
positiven Einzelaspekten Raum gegeben wird und selbst relativ objektive Beschreibungen in 
der Regel in einen negativen Kontext gestellt werden (vgl. 4.2.1), betont die moderat islamis-
tische Yeni Şafak die sich gelegentlich überschneidenden moralisch konservativen Werte von 
Muslimen und evangelikalen Christen, die eine Grundlage für das Zusammenleben sein könn-
ten. Auch solche Äußerungen stehen jedoch meist in Artikeln oder Kolumnen mit einer nega-
tiven Hauptintention (vgl. 4.3.1). 
Die Milliyet findet gelegentlich einen wohlwollenden Ton in objektiver Berichterstattung 
(vgl. 4.4.1), thematisiert aber nicht ausdrücklich positive Seiten der Christen. Bei der Cumhu-
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riyet lässt sich nur erahnen, dass im Gefolge von Atatürk eine positive Erwartungshaltung, 
wenn auch nicht direkt an das Christentum, so aber an die westliche Zivilisation gerichtet war, 
die allerdings heute enttäuscht zu sein scheint (vgl. 4.5.1). Reflexartig erscheint in der Cum-
huriyet das Christentum dann verteidigungswürdig, wenn es vom politischen Islam angegrif-
fen wird (vgl. 4.5.2). 
Bei Kenntnis des Islam und der im Koran gelegentlich zu findenden positiven Sicht von 
Christen (vgl. 2.1.1) sowie der von Atatürk der Türkei gewiesenen Westausrichtung (vgl. 
2.4.1.1) hätte man zumindest vereinzelt ausdrücklich positive Wertungen der Christen bzw. 
des Westens erwarten können. Warum diese Sicht fast nichtexistent ist, wird noch zu bespre-
chen sein (vgl. besonders 6.2). 
5.2 Demokratisch-tolerante Sicht von den Christen 
Selbst die beiden Zeitungen an den extremen Enden des gesellschaftlichen Spektrums, näm-
lich des Islamismus (Millî Gazete) und des Nationalismus (Yeniçağ), scheinen Begründungs-
bedarf dafür zu spüren, warum denn die missionarischen Ausbreitungsversuche des christli-
chen Glaubens einzuschränken seien (vgl. 4.1.5.3 zur Yeniçağ und 4.2.6.1 zur Millî Gazete). 
Das ist ein Beleg dafür, dass das Konzept demokratisch begründeter Toleranz, also die Dul-
dung des Andersdenkenden, aus der türkischen Öffentlichkeit nicht mehr vollständig wegzu-
denken ist. Selbst in diesen politisch extremen Zeitungen lässt sich kein Artikel finden, der 
ausdrücklich den Christen das Lebensrecht in der Türkei abspricht. Das widerspräche erstens 
dem zwar sehr eingeschränkten, aber dennoch vorhandenen Toleranzverständnis des frühen 
Islam und des Osmanischen Reiches (vgl. 2.1 bis 2.3). Zweitens kann man daraus schließen, 
dass die heutige Diskussion über Menschenrechte weltweit und besonders in der Europäi-
schen Union selbst extremen Gruppen nahelegt, ihre Gegnerschaft gegen Minderheiten zu-
mindest zu erklären. 
Die Zeitungen Milliyet, Yeni Şafak und Cumhuriyet sprechen sich mehr oder weniger 
stark für Toleranz gegenüber Andersdenkenden und damit auch gegenüber Christen aus. Die 
Stoßrichtung ihrer Aussagen ist jedoch unterschiedlich. Die Milliyet plädiert stellenweise in-
tensiv für ein westliches Verständnis von Toleranz und Religionsfreiheit (vgl. 4.4.1). Die tole-
rante Grundhaltung der Milliyet schlägt sich auch in der Art nieder, wie Kritik geübt oder wie 
über Kritik geschrieben wird. Die Cumhuriyet setzt sich vor allem da auch für die Rechte von 
Christen ein, wo sie diese durch ihren Hauptgegner, den politischen Islam, angegriffen sieht. 
Einzelne ihrer Kolumnisten entwickeln in der Missionarsdiskussion ein ausgesprochen west-
liches Toleranzverständnis (vgl. 4.5.2). 
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Die einen moderaten aber eben doch politischen Islam vertretende Yeni Şafak äußert sich 
stark für ein tolerantes Zusammenleben verschiedener Religionen (vgl. 4.3.2). Es gibt aber 
Anhaltspunkte dafür, dass die Yeni Şafak ein anderes Toleranzverständnis hat als das übli-
cherweise im westlichen Verständnis vorherrschende und auch von der Milliyet und der Cum-
huriyet vertretene. Ein Hinweis darauf ist, dass in der Yeni Şafak Kritik an fehlender Toleranz 
in der Türkei fast nicht zu finden ist. Die Zeitung gibt den oft gegen Muslime erhobenen 
Vorwurf der Intoleranz in Vergangenheit und Gegenwart an Europa und damit indirekt auch 
an das Christentum weiter.496 Eine glaubwürdig vertretene Toleranz sollte aber auch das eige-
ne Fehlverhalten der Vergangenheit reflektieren können.  
Sowohl der oft zitierte damalige Ministerpräsident Recep Tayyip Erdoğan als auch die 
ihn zitierende Yeni Şafak sprechen häufig von positiven Beiträgen der christlichen Minderhei-
ten für das Land und von ihren demokratischen Rechten. Es kommt ihnen allerdings anschei-
nend nicht in den Sinn, auch das Recht der christlichen Minderheit auf Ausbreitung ihres 
Glaubens und das Recht von muslimischen Türken, gegebenenfalls zum Christentum zu kon-
vertieren, ausdrücklich zuzugestehen. Sie übergehen damit die eigentlich brennenden Fragen 
in Bezug auf Toleranz gegenüber Christen im Besonderen und Menschenrechte im Allgemei-
nen. 
Ein Satz wie die zugespitzte Aussage in der Milliyet, der Staat dürfte sich selbst dann 
nicht gestört fühlen, wenn alle Türken Christen würden497, scheint in der Yeni Şafak undenk-
bar. An dieser Stelle werden die Grenzen des Toleranzbegriffes der Yeni Şafak deutlich. Das 
legt den Verdacht nahe, dass Symbole wie der „Garten der Religionen“498 weniger für eine 
wirklich freiheitlich-demokratische Grundordnung stehen, sondern eher für ein Nebeneinan-
derleben verschiedener, jedoch recht undurchlässiger religiöser Gruppen, ähnlich dem Millet-
System im Osmanischen Reich. 
5.3 Islamisch-religiös begründete Kritik 
Die negative Wahrnehmung von Christen aus islamisch-religiöser Sicht ist sehr ausgeprägt 
bei der islamistischen Millî Gazete. Die vorgeblichen religiösen Irrtümer der Christen, darun-
ter der Glaube an die Gottessohnschaft Jesu Christi und die Dreieinigkeit, die als bewusste 
Ablehnung des Islam und seiner Sendung interpretiert werden, sind Anlass, sie als Rebellen 
                                                 
496 Vgl. besonders die Kolumne von Mehmet Ocaktan, „‚Medeniyetler buluşması’ tiyatrosunun sonu mu?“ 
[„Das Ende des Theaters von der ‚Begegnung der Zivilisationen’?“], Yeni Şafak, 10.12.2004, S. 12. 
497 Vgl. die Aussage von Mehmet Y Yılmaz unter 4.5.6 in der Kolumne „Rahşan Hanım bir yerde hata yapıyor 
…“ [„Frau Rahşan macht irgendwo einen Fehler …“], Milliyet, 04.01.2005, S. 2. 
498 Vgl. Art. „Medeniyet Dersi“ [„Lektion in Zivilisiertheit“], Yeni Şafak, 09.12.2004, S. 1. 
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gegen die Ordnung Gottes anzusehen. Daher sei gegen die Christen Kampf, also Dschihad, 
geboten (vgl. 4.2.2). 
Diese grundsätzliche Ablehnung der christlichen Lehren, aber auch das Misstrauen ge-
genüber den christlichen Absichten führt zur vehementen Zurückweisung von christlich-
islamischen Dialogveranstaltungen. Die Millî Gazete warnt außerdem immer wieder davor, 
den Christen irgendeinen Anteil am göttlichen Heil zuzubilligen (vgl. 4.2.3). 
Auch in der ultranationalistischen Yeniçağ begegnet uns die prinzipielle Ablehnung des 
Christentums und seiner spezifischen Inhalte mit religiöser Begründung (vgl. 4.2.2), aller-
dings wirkt dabei manches wie ein unhinterfragtes Kopieren der islamistischen Sicht. Das 
eigentliche Interesse der Yeniçağ liegt bei nationalistisch begründeter Kritik (vgl. unter 5.4). 
Die Yeni Şafak setzt die haushohe Überlegenheit des Islam über das Christentum als reli-
giöse Tatsache voraus. Es wirkt, als sei sie dessen so gewiss, dass die Einzelheiten der religiö-
sen Kritik am Christentum gar nicht genannt werden müssen (vgl. 4.4.4). Anders als bei der 
Millî Gazete kommt dabei auch die im Islam verbreitete Meinung zum Tragen, das ursprüng-
liche Christentum sei gut gewesen, dann aber verfälscht worden. 
Während in der Milliyet religiös begründete Kritik am Christentum nur sehr vorsichtig 
geäußert wird (vgl. 4.5.2), ist es ja das Hauptanliegen der laizistisch orientierten Cumhuriyet, 
möglichst allen religiösen Einfluss aus der Politik herauszuhalten. Ein Religionsvergleich 
liegt nicht in ihrem Interesse. 
Eine kritische Betrachtung von Christen aus islamisch-religiöser Sicht ist in den unter-
suchten Zeitungen sehr ungleich gewichtet. Es bleibt aber die Vermutung, dass das Lebensge-
fühl selbst der demokratischen oder der laizistisch orientierten Menschen in der Türkei unter-
schwellig von der jahrhundertealten Sicht des Islam bestimmt ist, dass Christen sich aufgrund 
ihrer Ablehnung des Anspruches Mohammeds als Lügner und Rebellen gegen Gott erwiesen 
haben (vgl. 2.1.2. und 2.1.3). Möglicherweise hat die allzu leichte Aufnahme von Theorien 
über westlich-christliche oder jüdische Verschwörungen (vgl. 6.2.5) gegen die Türkei seitens 
sehr verschieden geprägter soziopolitischer Milieus hier eine ihrer Ursachen. Dies zu belegen 
wäre aber Aufgabe weiterer Forschung. 
Jedenfalls steht dort, wo solche grundsätzlich religiöse Kritik am Christentum anhaltend 
und in harter Form geäußert wird, auch die Identität der Christen aus alten historischen Kir-
chen in der Türkei sehr massiv unter Beschuss, obwohl diese Christen von der Diskussion 
über Missionsarbeit weniger betroffen sind. 
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5.4 Nationalistisch begründete Kritik 
Wer, wie die von der Yeniçağ vertretene nationalistische Bewegung, von der „Türkisch-
Islamischen Synthese“ überzeugt ist, kann in einem zunehmenden christlichen Einfluss natür-
lich nur eine Gefahr für die Türkei und ihre Identität sehen. Eine wachsende Zahl von Bekeh-
rungen zum Christentum würde aus dieser Sicht die Existenz der Türkei gefährden. Missions-
arbeit wird als wesentlicher Teil einer westlichen Verschwörung gegen die Türkei 
wahrgenommen (vgl. 4.2.3). 
Parallel zu der Kritik aus religiöser Perspektive vertritt die Millî Gazete ähnliche nationa-
listisch begründete Kritik an Christen und ihren Aktivitäten. Diese Argumente sind aber sel-
tener und dienen augenscheinlich vor allem der Verteidigung des Hauptwertes der Millî Gaze-
te, nämlich des Islam (vgl. 4.3.4). 
Die moderat islamistische Yeni Şafak betont den Vorrang der islamischen Gemeinschaft 
vor der Nation und spricht fast durchgehend vom „Westen“ und nicht von der „christlichen 
Welt“. Allerdings steht auch für sie die Türkei aufgrund ihrer natürlichen Rolle als islamische 
Führungsmacht unter besonderen Angriffen, und die Tatsache, dass gerade George Bush sich 
zum Christentum bekennt, wird ausgiebig hervorgehoben (vgl. 4.4.6). 
Auch die Cumhuriyet sieht Einmischungsversuche der aus ihrer Sicht durch konservative 
Christen bestimmten USA. Sie wertet aber die vorgebliche Unterstützung der AKP-Regierung 
und ihres gemäßigten Islam durch die USA als Teil der Strategie dieser Kreise (vgl. 4.5.4). 
Die Milliyet kann etwa in der Diskussion über den ökumenischen Anspruch des grie-
chisch-orthodoxen Patriarchen auch nationalistisch argumentieren, bemüht sich aber bei aller 
Kritik in der Regel um einen gemäßigten Ton (vgl. 4.4.3.1). 
Für Argumente aus türkisch-nationalistischer Perspektive sind demzufolge alle unter-
suchten Zeitungen empfänglich, wenn auch in unterschiedlichem Maße. Hintergrund für diese 
relative Einhelligkeit ist vermutlich, dass der Nationalismus eine der wesentlichen Grundla-
gen der „Republik Türkei“ von ihren Anfängen her ist (vgl. 2.3.5.2). Stillschweigend oder 
explizit werden häufig „der Westen“ und „das Christentum“ miteinander gleichgesetzt. Auch 
wenn sich einige der Zeitungen direkter Beschuldigungen „des Christentums“ weitgehend 
enthalten, liegt es für die Leser vermutlich nahe, beispielsweise das Fehlverhalten des „evan-
gelikalen“ Präsidenten Bush auch anderen Christen anzulasten. 
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5.5 Historisch-politisch begründete Kritik sowie religionskritische 
Haltung 
Kritik am Christentum, bzw. seinen Repräsentanten im Blick auf historisch-politische Sach-
verhalte kommt in allen untersuchten Zeitungen vor. In der Milliyet mit ihrer demokratisch-
liberalen Ausrichtung erscheint diese Kritik aber nur sehr am Rande. Am weitesten greift die 
islamistische Millî Gazete aus, sowohl in Bezug auf den historischen Rahmen als auch auf 
das, was sie dadurch verdeutlichen will. Von den Kreuzzügen und der Inquisition des Mittel-
alters über die Gräueltaten gegen Indianer in Nordamerika bis zum heutigen US-
amerikanischen Gefangenenlager in Guantanamo sollen viele im Namen des Christentums 
verübten Untaten aus der Geschichte die grundsätzliche Verderbtheit der Christen beweisen 
(vgl. 4.2.5). 
Die nationalistische Yeniçağ benutzt die historischen Kreuzzüge, um einzuordnen, was 
angeblich heute westliche Länder gegen die Türkei planen (vgl. 4.1.4). Am häufigsten aber 
versucht sie, aus der christlichen Missionsarbeit des 19. Jahrhunderts im Osmanischen Reich 
die schlechten Absichten heutiger Missionare zu belegen. Die Auffassung, dass durch „Missi-
onarspropaganda“ christliche Völker im Osmanischen Reich zum Aufstand angestachelt wor-
den seien, klingt hindurch. 
Auch die moderat islamistische Yeni Şafak nimmt den Westen so wahr, dass er die Türkei 
zu behindern und sie durch Christianisierung zu schwächen suche (vgl. 4.4.7). Allerdings ist 
dieser Kampf aus Sicht der Yeni Şafak eher ein verzweifelter Abwehrkampf des Westens ge-
gen eine neue überlegene Welle der islamischen Zivilisation, deren Führerschaft wieder die 
Türkei zu übernehmen habe (vgl. 4.4.5). 
Die Cumhuriyet betrachtet die Geschichte aus einer sehr anderen, weil religionskriti-
schen, Perspektive, kommt aber auch aus dieser anderen Sicht zu der Behauptung, christliche 
Mission im 19. Jahrhundert (und daher möglicherweise heute auch) sei vom Kolonialismus zu 
machtpolitischen Zwecken instrumentalisierte Religion gewesen (vgl. 4.6.4). Besonders sen-
sibel reagiert die Cumhuriyet auf vermeintlich starke Einflüsse konservativer Christen auf die 
US-amerikanische Politik (vgl. 4.6.3). Weil die religionskritische Haltung der Cumhuriyet 
sich mit sehr ähnlicher historisch-politischer Kritik äußert wie die anderen Zeitungen, sind 
beide Kategorien hier zusammengefasst. 
Die eventuelle Berechtigung mancher Vorwürfe türkischer Zeitungen wird weiter unten 
besprochen werden (vgl. 7.3 und 7.4.2.2). Die Tatsache, dass im Blick auf historische und 
politische Gegebenheiten Zeitungen aus allen soziopolitischen Milieus relativ einhellig Kritik 
an Christen anbringen, scheint aber darauf hinzudeuten, dass in manchen Vorwürfen zumin-
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dest ein „Grundbestand an Wahrheit“ aufzufinden ist. Zu den Kreuzzügen gehörten Ereignis-
se, die einen Schandfleck christlicher Kirchengeschichte darstellten. Und auch die zeitweise 
zu große Nähe von Mission und westlicher Zivilisation auf dem Höhepunkt der Missionsbe-
wegung des 19. Jahrhunderts muss kritisch untersucht werden. 
5.6 Die besondere Konzentration auf die Kritik an christlicher Mis-
sionstätigkeit 
Wie bezüglich der Wahrnehmung der Christen aus religiöser und nationalistischer Sicht fest-
gestellt wurde, dass es eine Meinungskoalition von extremen Nationalisten und Islamisten 
gibt, so gilt das auch für die besondere Diskussion über christliche Missionstätigkeit in der 
Türkei im Untersuchungszeitraum. 
 Trotz gelegentlicher Anspielungen auf eventuell mögliche „ethische Formen von Missi-
on“ sind sich Yeniçağ und Millî Gazete in der grundsätzlichen Ablehnung christlicher Missi-
onsarbeit einig (vgl. 4.1.5.1 und 4.2.6.1). Die Meinungsführerschaft scheint zu diesem Thema 
bei der Yeniçağ zu liegen. Vorwürfe hinsichtlich vorgeblich unethischer Missionsmethoden 
sind jedoch fast parallel aufgelistet (vgl. 4.1.5.3 und 4.2.6.2). Untermauert wird die Dring-
lichkeit der Warnung vor Missionaren durch übertriebene Zahlen (vgl. 4.1.5.2 und 4.2.6.3). 
Stärker wird in der Millî Gazete das Argument gebraucht, christliche Missionsarbeit sei des-
halb so gefährlich, weil gleichzeitig islamische Aktivitäten in der Türkei weiter eingeschränkt 
würden (vgl. 4.2.7). 
Die Yeni Şafak übernimmt in abgeschwächter Form die Warnungen vor christlicher Mis-
sionsarbeit, legt aber den Schwerpunkt ihrer Diskussion auf den Hinweis auf vermehrte und 
bessere islamische Ausbildung. Das passt zu ihrer bewusst propagierten Haltung eines islami-
schen Selbstbewusstseins, das bei richtiger Vorbereitung keine christliche Propaganda fürch-
ten müsse (vgl. 4.3.8). 
Die Milliyet und die Cumhuriyet benutzen die Missionarsdiskussion zu ausdrücklichen 
Plädoyers für eine demokratische und tolerante Gesinnung, entgehen aber nicht der Versu-
chung, ebenfalls gelegentlich Reizworte aus dem Wortfeld von „Mission“ im negativen Sinn 
einzusetzen (vgl. 4.4.6 und 4.5.4). 
Grundsätzlich ist zu sagen, dass die im Beobachtungszeitraum wichtige Diskussion über 
christliche Missionsarbeit in der Türkei eigentlich keine von den anderen Perspektiven zu 
unterscheidende Art ist, das Christentum wahrzunehmen. Sie ist eher eine praktische Anwen-
dung der anderen Sichtweisen auf ein aktuelles und in der Türkei publikumswirksames The-
ma. In der konkreten Diskussion über Missionsarbeit werden die Vorwürfe (etwa vorgeblich 
unethischen Verhaltens oder der Verbindung von Kolonialismus und Mission) detaillierter, 
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die historischen Analysen häufen sich, religiöse und nationalistische Reflexe kommen zum 
Vorschein. Außerdem sind zu diesem Thema alle Zeitungen herausgefordert, offen darzule-
gen, wie sie es mit der Toleranz und Religionsfreiheit wirklich halten. Am Beispiel der Hal-
tung zur christlichen Mission wird dabei das vertieft, woran man sowieso geglaubt hatte, etwa 
dass nur ein haltloser Mensch den Islam verlassen und Christ werden könne oder dass westli-
che Mächte ein böses Spiel mit der Türkei spielten. 
5.7 Die Rolle der innenpolitischen Auseinandersetzung 
Der eigentliche Adressat der untersuchten Zeitungen ist in ihrer Berichterstattung über Chris-
ten und Kommentierung ihrer Aktivitäten in der Regel nicht die Gemeinschaft der Christen 
selbst, sondern zuerst die eigene Klientel und indirekt auch der politische Gegner. 
Die Nationalisten der Yeniçağ und die Islamisten der Millî Gazete vereinen sich in der 
massiven Kritik an der als zu moderat empfundenen Regierungspolitik (vgl. 4.1.1 und 4.2.7). 
Die Regierung wird verdächtigt, um der Annäherung an die Europäische Union willen, natio-
nale und religiöse Werte preiszugeben. 
Die Yeni Şafak verteidigt zum einen den demokratischeren Kurs der AKP-Regierung mit 
ebenfalls islamischer Argumentation. Der Islam sei auf dem Vormarsch und müsse christliche 
Propaganda nicht fürchten. Gleichzeitig benutzt die Yeni Şafak aber die Diskussion über Mis-
sionare, um die falsche Politik vergangener türkischer Regierungen zu kritisieren. Eine Zu-
rückdrängung der islamischen Bildung mit laizistischer Begründung habe in der Vergangen-
heit den Schutz vor westlichen und christlichen Einflüssen erschwert. 
Die Milliyet positioniert sich mit dem Blick auf Christen als Verteidiger demokratisch-
toleranter Werte. Die Cumhuriyet wiederum zeigt am Beispiel etwa des christlichen Einflus-
ses auf die Politik der USA den innenpolitischen Gegnern, dass auch die Türkei mit dem Mo-
dell der Trennung von Staat und Religion besser dran wäre. 
Dass die eigentliche Stoßrichtung bei Kritik oder Verteidigung von Christen die Ausei-
nandersetzung mit dem innenpolitischen Gegner ist, ändert aber nichts an der Tatsache, dass 
die Christen die Auswirkungen am stärksten zu spüren bekommen (vgl. 6.2.2), dass also im 
Negativen die Vorwürfe gegen Christen oder im Positiven die Verteidigung ihrer Religions-
freiheit die Haltung der türkischen Bevölkerung ihnen gegenüber wesentlich mit prägt. 
Außerdem ist die Tatsache, dass sich Meinungen über Christen als Instrument der inner-
türkischen Diskussion zu eignen scheinen, ein Hinweis darauf, wie viele Vorbehalte gegen 
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Christen in der Bevölkerung anzutreffen sind. Weil Journalisten das wissen, können sie die 
(oft negative) Wahrnehmung von Christen instrumentalisieren.499 
5.8 Vorläufige Schlussfolgerungen 
Durch die qualitative Inhaltsanalyse von fünf türkischen Tageszeitungen in einem begrenzten 
Zeitraum ergibt sich bezüglich der Wahrnehmung von Christen ein durchaus differenziertes 
Bild. Für die konservativen Islamismus der Millî Gazete werden die Christen als Gegner des 
Islam seit dessen Anfangszeit und als Anhänger einer überholten Religion angesehen. Daher 
sei selbst ein Dialog mit ihnen (vgl. 4.2.3) nicht fruchtbar, ja, sogar gefährlich. 
Die Wahrnehmung der nationalistischen Yeniçağ weist Parallelen auf, betont aber stärker, 
dass Christen ein Instrument der weltweiten Verschwörung zur Schwächung der Türkei seien. 
Auch die Yeni Şafak betont diese vermeintliche Gefahr, kann aber aus dem Gefühl der Über-
legenheit heraus Christen eine gewisse Rolle in der Türkei zubilligen. 
Cumhuriyet und Milliyet verteidigen die Religionsfreiheit auch für Christen. Die Furcht 
der Cumhuriyet vor den konservativ-christlich geprägten USA kann jedoch auch eine negative 
Sicht von Christen in der Türkei fördern. 
Auch da, wo sich fast alle Zeitungen und die von ihnen repräsentierten Strömungen einig 
sind, etwa in dem Argwohn gegenüber angeblich politischen Zielen von Missionsarbeit und 
dem Eindruck von massiver Einflussnahme ausländischer Mächte auf die Türkei, können Do-
sierung und Stoßrichtung der entsprechenden Kritik stark variieren. 
Auffällig ist aber bei der Analyse gleichzeitig, dass einige Aspekte der Wahrnehmung 
von Christen quer durch die genannten Milieus hindurch Gemeingut zu sein scheinen. We-
nigstens durch Andeutungen, Wortwahl in Überschriften oder Berichte über Missionare ruft 
jede der untersuchten Zeitungen, wenn auch in unterschiedlicher Häufigkeit und Intensität, die 
negative Belegung von Worten und Ideen im Zusammenhang mit Christen ab. 
Deutlich wird jedenfalls, wie schwer es Christen in der Türkei in dieser Grundatmosphäre 
des Misstrauens haben müssen. Sie müssen mit der aus islamischen Quellen stammenden 
Grundannahme leben, dass Christen Rebellen gegen die Wahrheit und Lügner seien, und 
ebenso mit dem historischen Ballast von Kreuzzügen und Kolonialismus. Sie werden kon-
frontiert mit der pointierten Ideologie der Türkisch-Islamischen Synthese und der stillschwei-
                                                 
499 Auch in ausführlicheren Veröffentlichungen zum Christentum finden wir häufig das Phänomen, dass der 
eigentliche Ansprechpartner nicht der Christ, sondern der türkische Muslim ist. Vgl. dazu Körner 
(2008:72–77) zu einem Artikel des türkischen Religionswissenschaftlers Şinasi Gündüz zu Jesus, der im 
türkischen Text, nicht aber in der englischen Zusammenfassung das Abweichen des Westens vom islamisch 
verstandenen Anspruch Jesu angreift. „Der Artikel spricht offenbar […] den türkischen Muslim an“ (Kör-
ner 2008:77). 
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genden Übereinkunft, dass ein Türke Muslim zu sein habe, mit der weitverbreiteten Überzeu-
gung, dass Mission ein Versuch sei, die Türkei zu schwächen und zu zerstückeln und mit der 
Gleichsetzung von Westen und Christentum, aufgrund derer die Christen zu Recht zu leiden 
haben, wenn Amerika etwas Böses macht. 
Wenn Zeitungen aus so unterschiedlichen Positionen des politischen Spektrums stellen-
weise gemeinsames Misstrauen gegen Christen bedienen, ist anzunehmen, dass auch in der 
Bevölkerung, untergründig und dann durch konkretes Tagesgeschehen immer wieder ver-
stärkt, das Vorurteil vorhanden ist, dass der Staat den Christen im Ernstfall nicht vertrauen 
könne und dass besonders Konvertiten potenzielle Verräter an der türkischen Nation seien. 
Daher kommt unweigerlich die Frage auf, wie Christen in der Türkei damit umgehen können 
und sollen. 
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6 Verstehensversuche zur Perspektive der Beschuldiger 
In Kapitel 6 sollen nun ausführlicher die Gründe für die bereits geschilderten Beschuldigun-
gen gegen Christen in der Türkei einer Analyse unterzogen werden. Während die Kapitel 4 
und 5 sowohl positive als auch negative Arten der Wahrnehmung von Christen dargestellt 
haben, geht es nun um die negativen Seiten der Wahrnehmung, d.h. um die Beschuldigungen. 
Die vorliegende Studie soll ja dazu beitragen, dass Christen in der Türkei zu einer „Antwort 
des Glaubens“, d.h. zu einer theologisch-missiologisch begründeten, eben „christlichen“ Re-
aktion auf diese verbalen Angriffe kommen. 
Weil die Beschuldiger, wie in Kapitel 4 deutlich wurde, von sehr unterschiedlichen ge-
sellschaftlichen Strömungen geprägt sind, können nicht alle festgestellten Gründe auf jeden 
der Beschuldiger angewandt werden. Die Intention von Kapitel 6 ist, ansatzweise Verstehens-
hilfen als Grundlage für die in Kapitel 7 empfohlenen Reaktionen zu geben. 
Im Kapitel 7 sollen dann Empfehlungen für christliche Reaktionen entwickelt werden. 
Demnach wird Kapitel 6 stärker den „Ist“-Zustand darlegen, Kapitel 7 vor allem das ange-
sichts dieses Zustandes Gebotene, das „Soll“. Beim Versuch, die Beschuldiger zu verstehen, 
werden ideologische, historisch-politische, psychologisch-soziologische Gründe sowie christ-
lich-theologische Perspektiven unterschieden. Nicht immer sind diese Kategorien klar vonei-
nander abzugrenzen.500 
6.1 Ideologische Gründe für Beschuldigungen 
Mit ideologischen Gründen sind die in der bewussten Weltanschauung der Beschuldiger ver-
ankerten Faktoren bezeichnet, die zu Ablehnung und Beschuldigungen von Christen bzw. 
christlicher Missionsarbeit führen. Diese Gründe werden entweder offen von den Beschuldi-
gern genannt oder sind ohne allzu komplizierte und hintergründige Herleitungen auf die je-
                                                 
500 Vernon J. Sterk analysiert in seiner Dissertation über eine Stammessituation in Mexiko ausführlich „The 
Origins of Persecution“ [„Die Ursprünge von Verfolgung“] (Sterk 1992:74–106). Er geht von der theolo-
gisch begründeten und empirisch untermauerten Deutung aus, dass das christliche Evangelium durch die 
Veränderung von Menschen immer zu einer Art von Konfrontation mit Kultur und Gesellschaft führe (:74–
76). Der übergeordnete Grund für Verfolgung sei die so wahrgenommene Bedrohung einer bestehenden 
Machtstruktur (:106). Die sehr vielfältigen Gründe für Verfolgung fasst er dann unter folgende Kategorien 
zusammen: „… 1) a change of religious allegiance, 2) a threat to practitioner’s status, 3) disruption of so-
cial norms, and 4) and [sic!] the challenge to political power“ [„… 1) eine Veränderung der religiösen Lo-
yalität, 2) eine Bedrohung des Status des Praktizierenden, 3) Störung der gesellschaftlichen Normen und 4) 
eine Herausforderung der politischen Macht“] (:106).  
Grundlinien in der Argumentation gegen christliche Mission, wie die angeblichen Gefahren für die Herr-
schaftsstrukturen und den gesellschaftlichen Zusammenhalt, zeigen trotz der sehr anderen gesellschaftli-
chen Situation interessanterweise Parallelen zu den Befunden aus türkischen Tageszeitungen. Der ge-
schichtliche und religiöse Hintergrund der Türkei bringt aber auch sehr spezifische Gründe für 
Beschuldigungen gegen Christen hervor. 
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weilige Ideologie zurückzuführen. Dieser Abschnitt wird auf Ergebnisse zurückverweisen, die 
schon in vorangegangenen Kapiteln gewonnen wurden. 
Die Untersuchung der ideologischen Gründe betrachtet noch einmal die schon genannten 
wichtigsten soziopolitischen Milieus in der Türkei (vgl. 2.4.5). Die Frage, inwieweit zwischen 
Politik und Religion getrennt wird, wird an dieser Stelle eingebracht, auch wenn sich diese 
Fragestellung ebenso gut als historisch-politisch klassifizieren ließe. Dem demokratischen 
Liberalismus wird kein gesonderter Abschnitt gewidmet, weil seine Vertreter im türkischen 
Kontext gerade nicht in die Beschuldigungen gegen Christen einstimmen, sondern versuchen, 
sich für Toleranz und Religionsfreiheit einzusetzen. 
6.1.1 Laizistischer Kemalismus 
Es wurde deutlich (vgl. 2.4.1, 2.4.2 und 2.4.3), dass die Wurzeln des Kemalismus in der jung-
türkischen Bewegung und in der Person Mustafa Kemal Atatürks liegen und dass diese Ideo-
logie sich unter anderem im Kampf gegen die christlichen Minderheiten im Osmanischen 
Reich und gegen deren vermeintliche Instrumentalisierung durch christliche Länder entwi-
ckelt hat. 
Der Kemalismus hat zwar von der westlichen Zivilisation für die Modernisierung und 
den Fortschritt des eigenen Landes lernen wollen. Wie Copeaux zu Recht über ihn bemerkt, 
kann man aber nicht von einer umfassenden Westorientierung oder gar von einer beabsichti-
gen Verchristlichung des Landes reden (Copeaux 2006:416). Als Reaktion auf die zunehmen-
de Verwestlichung der Welt und den so wahrgenommenen Versuch des Abendlandes, die 
türkische Welt zu kolonisieren und das Osmanische Reich aufzuteilen, habe Mustafa Kemal 
den Blick der Türkei vielmehr auf ihre große asiatische Vergangenheit, also nach Osten, aus-
gerichtet (Copeaux 2006:416).501 Die Modernisierung nach dem Vorbild des Westens soll 
letztlich die nötige Stärke geben, sich gegen dessen Vordringen zu behaupten. 
Was bei der Untersuchung der Cumhuriyet als Erwartungen an die westliche Zivilisation 
bezeichnet wurde (vgl. 4.5.1), ist wahrscheinlich treffender als ein Zwiespalt zu beschreiben, 
der seit Atatürk das kemalistische Lager kennzeichnet. Die „christliche Welt“ wird aufgrund 
ihres technologischen Vorsprungs als Maßstab für Fortschritt gesehen. Diese Welt begegnet 
aber der Türkei und den Türken angeblich mit Geringschätzung. Die kemalistische Türkei 
sucht daher ihre Identität und Würde in ihrer türkischen Herkunft und Geschichte (Copeaux 
2006:40–41), also in einem türkischen Nationalismus. 
                                                 
501 Copeaux (2006) untersucht vor allem die offizielle Geschichtsschreibung, wie sie sich in türkischen Schul-
büchern niederschlägt. 
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In dem die junge Republik konstituierenden Befreiungskampf (1919–23) waren zudem 
die Gegner Christen. Es besteht eine Kontinuität (vgl. 2.4.1.1) von Sultan Abdülhamid II über 
die Jungtürken bis zu Atatürk bezüglich des Versuchs, eine türkisch-islamische Nation zu 
schaffen. Gökhan Çetinsaya zeigt auf, dass die Entwicklung der Türkisch-Islamischen Syn-
these nicht als Gegensatz zum Kemalismus zu sehen sei. Es habe „im Allgemeinen keinen 
wesentlichen Widerspruch zwischen Religion (Islam) und Nationalismus (Türkismus) im tür-
kischen politischen Denken“502 (Çetinsaya 1999:351) gegeben. Die Bedenken gegen diese 
These von kemalistischer Seite sei eher von Kemalisten mit linksintellektueller Prägung ge-
kommen, die in ihr die „Verkleidung eines islamischen Fundamentalismus“(:351 – „a guise 
for Islamic fundamentalism“) argwöhnten. 
Christen, und insbesondere die christliche Missionsarbeit, als Gefahr für die türkische 
Nation zu sehen, liegt dem heutigen laizistischen Kemalismus also durchaus nahe. Er teilt die 
Wurzeln mit dem türkisch-islamischen Nationalismus, hat aber (mit Atatürk) eine stärkere 
Orientierung auf Modernisierung und eine größere Entschlossenheit (auch mit Atatürk), den 
Islam aus dem politischen Leben fernzuhalten. Zwar hat die kemalistische Bewegung zeitwei-
se stärker linkes Gedankengut (Ecevit) und auch demokratisch-liberale Ansätze in sich aufge-
nommen und hat dadurch im Gegensatz zu ultranationalistischen Strömungen gestanden. Die 
Militärs, die 2001 die Missionsarbeit als eine große Gefahr für das Land einstuften (vgl. 
2.4.3.4), galten damals bezeichnenderweise als Hüter des Kemalismus. 
Aufgrund der zeitweise sozialistischen Orientierung der kemalistischen Partei CHP unter 
Bülent Ecevit kann Kritik an Christen auch als antiwestliche, ja antikapitalistische Kritik auf-
treten, etwa dann, wenn die Unterstützung George W. Bushs durch wichtige christliche Kreise 
in den USA thematisiert wird. 
6.1.2 Türkisch-islamischer Nationalismus 
Für den türkisch-islamischen Nationalismus sind entsprechend der Türkisch-Islamischen Syn-
these (vgl. 2.4.3.3) weder der Islam ohne die Türken noch die Türken ohne den Islam zu den-
ken. Während der „typische Kemalist“ heute die Konversion eines Türken zum Christentum 
vermutlich als Rückschritt und vielleicht als Folge „imperialistischer Störungen“ sieht, wird 
ein überzeugter türkischer Nationalist die Bekehrung als Verrat an der türkischen Nation und 
ihrem ureigensten Wesen betrachten müssen. Christliche Mission wird aus dieser Perspektive 
als Versuch gewertet, die Einheit der Türkei zu zerstören und sie dadurch zu schwächen. 
                                                 
502 „… no essential contradiction between religion (Islam) and nationalism (Turkism) in Turkish political thought 
in general.“ 
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6.1.3 Islamismus 
Für den Islamismus in seinen verschiedenen Ausprägungen stehen die aus Koran und islami-
scher Überlieferung abgeleiteten Gründe für eine Gegnerschaft zu Christen und ihrer Missi-
onsarbeit im Vordergrund (vgl. dazu 2.1.3). Der christliche Glaube gilt als göttlich offenbarte, 
aber durch den Islam überholte Religion. Die Ablehnung des Propheten Mohammed durch 
Christen und speziell der Versuch, Muslime von ihrem Glauben abzubringen, werden scharf 
verurteilt (vgl. 2.1.3). 
Im Jahr 2000 kam es zu einer Spaltung des politischen Islam in der Türkei (vgl. 2.4.3.3). 
Die spätere Regierungspartei AKP setzte sich in Stil und Rhetorik bewusst vom antiwestli-
chen Duktus der Millî Görüş-Ideologie von Necmettin Erbakan ab. Gemeinsam blieb aller-
dings, dass die traditionelle islamische Lehre als Bezugsrahmen für die heutige Gestaltung 
von Politik und Gesellschaft gilt. Zweifellos wird auch die Wahrnehmung von Christen von 
diesem Rahmen beeinflusst. 
Wie stark bis heute koranische Referenzen für eine Beurteilung von Christen maßgeblich 
sind, zeigt eine Veröffentlichung der eng mit dem „Präsidium für Religiöse Angelegenheiten“ 
(Diyanet İşleri Bakanlığı) verzahnten „Türkiye Diyanet Vakfı“. Noch 2007 wird darin etwa 
über Christen und Juden zur Zeit Mohammeds Folgendes verzeichnet: „Das Volk des Buches 
hatte außer vielen anderen schlechten Eigenschaften Dinge wie ‚Unglaube, Verleugnung und 
Lüge‘ sozusagen zu seinem Beruf gemacht“ (Kesler 2007:118).503 
Mit Copeaux (2006:25) bleibt festzustellen, dass laizistischer Kemalismus, türkisch-
islamischer Nationalismus und Islamismus sich zwar in einem harten ideologischen Kampf 
um die Deutung der türkischen Geschichte und damit um die Zukunft der Türkei befinden, 
aber gleichzeitig erstaunlich parallele Denkmuster aufweisen können. Während Copeaux die 
„klassische islamische Geschichtsschreibung“ (:25)504 als oft überraschenden gemeinsamen 
Bezugsrahmen nennt, lässt sich das auf dieser Grundlage auch für die kritisch-ablehnende 
Haltung gegenüber Christen ausweiten. 
6.1.4 Mangelnde Trennung von Politik und Religion 
Die Frage der Trennung von Politik und Religion wird oft als ein Hauptunterschied zwischen 
christlich und islamisch geprägten Gesellschaften betrachtet.505 Die Betonung der „Tevhid“, 
                                                 
503 „Ehl-i Kitab kötü özelliklerinin yanı sıra ‚İmansızlık, inkâr ve yalan’ gibi şeyleri âdetâ bir meslek haline 
getirmişlerdi.“ 
504 „klasik Müslüman tarihyazımı[nın]” 
505 Vgl. z.B. Sundermeier 1999:146–159. Ein Satz wie „Gebt dem Kaiser, was des Kaisers ist und Gott, was 
Gottes ist“ (Mt 22,21) sei im Islam nicht denkbar. „Nimmt man den Einheitsgedanken des radikalen Mono-
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der Einzigkeit Gottes, wird auch auf die einheitlich islamische Gestaltung der Gesellschaft 
ausgeweitet. Während die islamistischen gesellschaftlichen Strömungen bewusst aus islami-
scher Perspektive Politik gestalten wollen und auch die Nationalisten die Einheit von türki-
scher Kultur und Religion betonen, wehren sich Kemalisten vehement gegen den Einfluss der 
Religion auf das politische Leben. 
Manche Forscher sehen ein verengtes westliches Religionsverständnis als einen Grund 
für die Konflikte in dieser Frage. So wendet sich etwa Syed Farid Alatas dagegen, ein west-
lich-christliches Verständnis von Religion als Schablone zur Kategorisierung und Beschrei-
bung anderer Glaubenssysteme zu verwenden. Das führe zu einer „intellektuellen Christiani-
sierung von Religionen“ (Alatas 2007:509 – „intellectual Christianization of religions“). Er 
fordert: „… das Streben nach Reform in der islamischen Welt muss das Selbstverständnis der 
Muslime bezüglich ihrer Probleme berücksichtigen“ (Alatas 2007:509).506  
Diese Kritik ist ernst zu nehmen. Eine extrem säkularistische Sicht des Verhältnisses zwi-
schen Religion und Politik wird der komplexen Wirklichkeit nicht gerecht und erschwert ganz 
sicher eine Beurteilung der innerislamischen Diskussion.507 Allerdings muss festgehalten 
werden, dass weder konsequenter Islamismus noch türkisch-islamischer Nationalismus einem 
westlichen Verständnis von pluralistischer Demokratie vollständig entsprechen kann. Der 
Islamismus kann die Christen nur als Bürger zweiter Klasse sehen, der türkische Nationalis-
mus muss Christen, seien sie türkischer oder anderer Herkunft, als Menschen betrachten, die 
außerhalb des Verbandes der türkischen Nation stehen. Selbstkritisch kann man aus christli-
cher Sicht in diesem Zusammenhang auch fragen, ob Missionare immer klar genug zwischen 
ihrer Herkunftsnation und –kultur und dem biblischen Evangelium unterschieden haben, ob 
sie also selbst Anlass gegeben haben, Politik und Religion in eins zu sehen. 
Ronald Boyd-MacMillan nennt als die „Vier globalen Triebkräfte für Verfolgung heute“ 
[„The four global engines of persecution today“] „religiösen Nationalismus“ („religious nati-
onalism“ Boyd-MacMillan 2006:124–128), „islamischen Extremismus“ („islamic extremism“ 
:128–135), „totalitäre Unsicherheit“ („totalitarian insecurity“ :135–138) und „säkulare Intole-
ranz“ („secular intolerance“ :138–142). Der Frage, inwieweit Beschuldigungen als „Verfol-
gung“ einzustufen sind, werden wir noch in Kapitel 7 nachgehen. Aber wenn wir die ideolo-
                                                                                                                                                        
theismus als Prinzip, wie Mohammed es getan hat, ist es nur konsequent, wenn auch die Dimension des Po-
litischen in diesen Bereich einbezogen wird“ (:150). 
506 „… the quest for reform in the Muslim world must take into account the self-understanding of Muslims 
about their problems“. 
507 So stellt auch Sundermeier fest, dass im Westen „das Reich des Säkularen zum alles bestimmenden Prinzip 
geworden“ sei (Sundermeier 1999:158), wohingegen der christliche Glaube zwar nicht wie der Islam auf 
Unterwerfung unter das „Einheitsprinzip“ Wert lege, wohl aber auf „liebende Vereinigung“ in Bezug auf 
alle Lebensbereiche abziele (:158). 
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gische Art der Gegnerschaft gegen Christen in der Türkei in dieses Schema einordnen, so 
steht der „religiöse Nationalismus“ im Vordergrund. Laut Definition von Boyd-MacMillan 
geht es bei dieser Art der Gegnerschaft meist um „Reinheit“ („purity“): „… andere Religionen 
auf dem Staatsgebiet zu haben, würde den speziellen Charakter und die Einheit des Staates 
zerstören“ (:125).508 Der Islam ist natürlich ein wichtiger Bestandteil dieser Ideologie. Aber 
der von Boyd-MacMillan als besonderes Kennzeichen von islamischem Extremismus betrach-
tete Grundsatz „Der Ruhm des Islam muss wiederhergestellt werden“ (:131)509 stand in der 
Türkei jedenfalls im Untersuchungszeitraum nicht im Vordergrund. Viel häufiger wird die 
Befürchtung geäußert, dass christliche Mission die Einheit des Staates und damit seine Stärke 
gefährden könnte. 
6.2 Historisch-politische Gründe für Beschuldigungen 
Während ideologische Gründe für in der jeweiligen Weltanschauung begründete Ablehnung 
von Christen und ihren Aktivitäten genannt werden, bezeichnen historisch-politische Gründe 
diejenigen Ursachen für Vorwürfe, die auf angebliches Fehlverhalten der Christen in der 
Vergangenheit verweisen und/oder aufgrund politischer Urteile ausgesprochen werden. Wie 
im Folgenden zu zeigen sein wird, können das aufrichtig aus Geschichte und Politik 
herausgelesene Kritikpunkte sein, unabhängig davon, ob die Wahrnehmung korrekt ist. 
Historisch-politische Faktoren für Beschuldigungen liegen aber nach dieser Kategorisierung 
auch dann vor, wenn die Geschichte und die daraus abgeleiteten Anklagen gegen Christen 
bewusst für politische Zwecke instrumentalisiert werden, wenn also die Vorwürfe eher ein 
Kampfmittel sind und nicht auf eine gewissenhafte Analyse aufbauen. Es wird des Weiteren 
noch einmal zu fragen sein, warum die christliche Missionsarbeit so sehr im Mittelpunkt der 
türkischen Kritik an Christen steht. 
6.2.1 Erfordernisse von nation building und Turkifizierungspolitik 
Deutlich wurde, dass türkische Denker seit den Reformen der Tanzimat-Periode und den 
damit einhergehenden Veränderungen im Osmanischen Reich Mitte des 19. Jahrhunderts auf 
der Suche nach einer neuen tragfähigen Identität sind. Mit dem Befreiungskrieg und der 
Gründung der Republik (1923) sahen sich die neuen Machteliten vor der Aufgabe des nation 
building, des Versuchs, diesem nun ganz anderen Land ein neues gemeinsames Identitätsge-
fühl zu vermitteln und dadurch die Integration der verschiedenen Bevölkerungsgruppen zu 
fördern. Atatürk war bestrebt, den neuen anatolischen Staat auf eine türkisch-islamische 
                                                 
508 „… to have other religions in the territory would destroy the special character and the unity of the state.” 
509 „The glory of Islam must be restored.” 
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Grundlage zu stellen. „Türkisch-islamisch” bedeutete, dass Muslime verschiedenster ethni-
scher Herkunft zum Staatsvolk gehören sollten, dass sie aber die türkische Identität akzeptie-
ren mussten. Diese Identität wurde nicht rassisch verstanden, aber im Sinne des Soziologen 
Ziya Gökalp (1875–1924) als Hineinstellen in die Kultur und Geschichte des türkischen Vol-
kes (Copeaux 2006:44–45). 
Aktar schildert, wie die Kemalisten bei dieser „Neuschaffung“ eines türkischen Volkes 
versuchten, das „Wir” zu erweitern, indem muslimische ethnische Gruppen wie Kurden, Al-
baner oder Völker aus dem Kaukasus „turkifiziert” wurden.510 Die nichtmuslimischen Bevöl-
kerungsgruppen wurden durch diese Politik praktisch noch akzentuierter als im Osmanischen 
Reich zu „Minderheiten” und „Fremden” (Aktar 2012:101–102).511 Cagaptay fasst diese Poli-
tik so zusammen: „Ankara … betrachtete die Muslime des Landes als Türken und die Chris-
ten als Außenseiter“ (Cagaptay 2005:156).512 
Aktar zitiert den türkischen Vertreter in der Arbeitsgruppe Minderheiten bei den Frie-
densgesprächen in Lausanne Dr. Rıza Nur. Nicht alle Kemalisten haben genauso extrem ge-
dacht, aber Nur lag innerhalb der Linien der offiziellen Politik, wenn er später in seinen Erin-
nerungen schreibt: 
„Die Lektion, die wir daraus lernen, ist die: In unserem Vaterland niemanden von einer anderen 
Rasse, einer anderen Sprache, einer anderen Religion übrig zu lassen, ist die wesentlichste, die 
gerechteste, die lebenswichtigste Tätigkeit“ (Aktar 2012:111).513 
Es gibt demnach schwerwiegende, von den Kemalisten vorgegebene Gründe für die Gegner-
schaft gegen Christen. Die Gefahr von Ausgrenzung und Verfolgung von Minderheiten (und 
in diesem Fall auch von Christen) scheint in „neuen Nationen“, bzw. „werdenden Nationen“ 
besonders akut zu sein. Das Gleiche kann auch für „zerfallende Imperien“ gelten, in denen die 
                                                 
510 Auch wenn die vorliegende Arbeit die religiöse Minderheit der Christen zum Thema hat, soll nicht ver-
schwiegen werden, dass es zahlreiche Belege auch für eine „Sunnifizierungspolitik“ gegenüber islamischen 
Minderheiten wie den Aleviten gibt. Zwar begrüßten viele Aleviten die laizistische Politik der Republik, 
die Fortführung des alevitischen Kultus wurde jedoch nach der Republikgründung noch stärker einge-
schränkt als sunnitische Praktiken, und das Präsidium für Religiöse Angelegenheiten (vgl. 2.4.2.2) vertrat 
und vertritt ausschließlich den sunnitischen Islam (vgl. den aktuellen Artikel von Ümit Kardaş, „Aleviten-
tum nach der Republik“ [„Cumhuriyet sonrası Alevilik“], 08.07.2014, Online-Ausgabe der Zeitung Taraf: 
http://www.taraf.com.tr/yazilar/umit-kardas/cumhuriyet-sonrasi-alevilik/30254/ [Letzter Zugriff 
15.01.2015]). 
511 Das gesamte Buch von Aktar (2012) schildert sehr eindrücklich die Turkifizierungspolitik der Türkischen 
Republik, wobei die Frühzeit der Republik besonders auf den Seiten 101–134 dargestellt wird, die spätere 
Turkifizierung der Wirtschaft besonders auf den Seiten 135–243 mit Schwerpunkt auf der diskriminieren-
den Vermögenssteuer des Jahres 1942. Vgl. auch die knappe aber sehr treffende Analyse von Ağuiçenoğlu 
(2012:569–571). Er stellt fest: „Türkisierung und Islamisierung Anatoliens liefen auch später, in der Re-
publikzeit, Hand in Hand …“ (:569). 
512 „Ankara … viewed the country’s Muslims as Turks and Christians as outsiders.“ 
513 Aktar zitiert dort Nur, Rıza 1967. Hayat ve Hatıratım. III. Bd. İstanbul: Altındağ Yayınevi, S. 83. Türkisch: 
„Bunun dersi: Vatanımızda başka ırkta, başka dilde, başka dinde adam bırakmamak en esaslı, en âdil, en 
hayati iştir.” (Hervorhebung i. O.). 
166 Häde: Anschuldigungen und Antwort des Glaubens 
Bildung neuer nationaler Identitäten in der Regel einer der Faktoren für den Zerfall ist. Bei 
nation building im modernen Sinne sucht man ja das Gemeinsame und dabei auch das von 
anderen (eben den Minderheiten) Abgrenzende.514 
Das Argument, dass durch das Christentum dem türkischen Volk etwas Artfremdes und 
der Einheit der Nation Schädliches unterschoben werden solle, findet sich in der medialen 
Wahrnehmung von Christen häufig. 
6.2.2 Einsatz der Beschuldigungen zu Propagandazwecken 
Beschuldigungen gegen Christen in den türkischen Tageszeitungen sind manchmal offensicht-
lich Teil einer Propagandastrategie. Die Grenzen zwischen bewusstem Einsatz von Propagan-
da und Beschuldigungen aus den eigenen ideologischen Überzeugungen heraus lassen sich 
nur schwer im Einzelfall nachweisen. Manche Zeitungen setzen jedoch Mittel ein, die sich 
aufgrund ihrer Merkmale deutlich als Propaganda einordnen lassen. 
Das Buch „Propaganda“ des US-Amerikaners Edward L. Bernays (1928) gilt als das 
klassische Werk für moderne Public Relations. Er selbst führte diesen positiver klingenden 
Begriff ein.515 Bernays Ausgangspunkt ist der Erfolg der amerikanischen Kriegspropaganda 
während des 1. Weltkriegs (Bernays 1928:27). Er fasst aber „Propaganda“ viel weiter. Für ihn 
gilt: 
„Der Mechanismus, durch den Ideen im großen Rahmen ausgesät werden, ist Propaganda, in 
dem breiten Sinne einer organisierten Bemühung, einen besonderen Glauben oder eine Lehre zu 
verbreiten“ (Bernays 1928:20).516 
Vor allen Dingen sei Propaganda erforderlich, um in einer (schon 1928!) äußerst diversen 
Gesellschaft ein Land überhaupt noch regieren zu können.  
„Intelligente Menschen müssen erkennen, dass Propaganda das moderne Instrument ist, 
durch das sie für gewinnbringende Ziele kämpfen können und helfen können, aus dem Chaos 
Ordnung hervorzubringen“ (Bernays 1928:159).517 
Auch wenn also im Gefolge von Bernays die Propagandatätigkeit vielfach als notwendiges 
Mittel moderner Menschenführung definiert wird, bleibt das Unbehagen darüber, dass dabei 
leicht die Wahrhaftigkeit leidet. Wenn heute über Propaganda im negativen Sinn geschrieben 
                                                 
514 Ausführlich zum neuzeitlichen Konzept von „Nation“ und seiner Entstehung vgl. Anderson (2005). Er sieht 
Nation nicht als natürlich vorgegeben, sondern als „Idee“: „Sie ist eine vorgestellte politische Gemeinschaft 
– vorgestellt als begrenzt und souverän“ (Anderson 2005:15). 
515 Während die 1. englische Ausgabe einfach „Propaganda“ hieß, nennt sich die neuste deutsche Auflage 
„Propaganda. Die Kunst der Public Relations“ (Bernays 2009). 
516 „The mechanism by which ideas are disseminated on a large scale is propaganda, in the broad sense of an 
organized effort to spread a particular belief or doctrine.“ 
517 „Intelligent men must realize that propaganda is the modern instrument by which they can fight for produc-
tive ends and help to bring order out of chaos.” 
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wird, dann meist im Zusammenhang von „Kriegspropaganda“.518 Negativ klingt aber auch die 
Liste von typischen Merkmalen von Propaganda in Friedenszeiten, wie Anup Shah sie auf-
stellt:  
„Der Gebrauch von selektiven Geschichten, die wie umfassende und objektive Berichterstattung 
wirken sollen. Teilwahrheiten oder aus dem historischen Zusammenhang gerissene Fakten. 
Gründe und Motivationen so verstärken, dass zum Handeln gegen die vermeintlichen Bedrohun-
gen der persönlichen Sicherheit bewegt wird. Einseitige Auswahl von „Experten“, die angeblich 
Einsicht in Situationen liefern. (Zum Beispiel interviewen die Mainstream-Medien typischerweise 
pensionierte Militärangehörige zu Fragen von Konflikten oder behandeln Regierungsquellen als 
Fakten und nicht als nur eine mögliche Sichtweise, die verifiziert und erforscht werden muss). 
Dämonisierung des „Feindes“, der nicht in das Bild vom dem, was als „richtig“ gilt, hineinpasst. 
Verengung des Diskurses, wodurch oft Urteile gefällt werden, ohne die Grenzen des Diskurses 
selbst oder den Rahmen, innerhalb dessen die Meinungen gebildet werden, zu diskutieren. Der 
verengte Fokus hilft dann, den Interessen des Propagandisten zu dienen.“ (Shah 2000. Hervorhe-
bung im englischen Original)519 
Insbesondere in den Zeitungen Yeniçağ und Millî Gazete, in geringerem Umfang auch in der 
Yeni Şafak, sind einige dieser Merkmale eindeutig manipulativer Propaganda zu finden (vgl. 
z.B. 4.1 und 4.2.6.3). „Selektive Geschichten”, „Teilwahrheiten”, einseitige Auswahl bei den 
„Experten” und besonders die „Dämonisierung des Feindes” sind in der Berichterstattung 
dieser Zeitungen über Missionare gebräuchliche Mittel. Die Verengung eines eigentlich 
komplexen Diskurses auf ein Thema, wie etwa die Missionsarbeit, ist im 
Untersuchungszeitraum gerade bei diesen Zeitungen offensichtlich. Vor allem die einseitige 
Auswahl von Quellen erweckt in zahlreichen Berichten und Kolumnen den Eindruck, dass 
nicht nur begrenzte Informationen zur Verfügung stehen, sondern dass manche Journalisten 
nicht an einer objektiven Aufklärung des Sachverhaltes interessiert sind, dass sie vielmehr im 
manipulativen Sinne des Wortes zu Propaganda greifen. 
Schon bei Bernays’ weiterer Fassung des Propagandabegriffes ging es um Beeinflussung 
und damit Führung des eigenen Volkes. Ebenso richtet sich die antichristliche Propaganda in 
türkischen Zeitungen nicht an Christen, sondern gegen den innenpolitischen Gegner und an 
die eigene Klientel (vgl. 4.2.7 oder 5.7). Den in der Regel über seine eigene Sache besser in-
                                                 
518 Vgl. z.B. die 12 kritischen Punkte („points of concern“) für die Berichterstattung von Medien in Konfliktsi-
tuationen, die der norwegische Friedensforscher Johann Galtung in einem Vortrag auflistet (zitiert in Sch-
echter 2001). 
519 „Using selective stories that come over as wide-covering and objective. Partial facts, or historical context 
Reinforcing reasons and motivations to act due to threats on the security of the individual. Narrow sources 
of ‚experts‘ to provide insights into the situation. (For example, the mainstream media typically interview 
retired military personnel for many conflict-related issues, or treat official government sources as fact, ra-
ther than just one perspective that needs to be verified and researched). Demonizing the ‚enemy‘ who does 
not fit the picture of what is ‚right‘. Using a narrow range of discourse, whereby judgments are often made 
while the boundary of discourse itself, or the framework within which the opinions are formed, are often 
not discussed. The narrow focus then helps to serve the interests of the propagandists.“ (Hervorhebung i. O. 
– wegen des stichwortartigen Charakters des englischen Originals muss die Übersetzung hier recht frei er-
folgen.). 
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formierten Christen könnte man mit propagandistischen Instrumenten nur schwer überzeugen. 
Man kann allerdings mit propagandistischen Halbwahrheiten durchaus die Anhänger der ei-
genen Ideologie durch die Schilderung des gemeinsamen Feindes stärker an diese Ideologie 
binden und sie zum politischen Kampf motivieren. Die eigentlichen Leidtragenden (vgl. 5.7.) 
bei dieser an die eigene Klientel gerichteten Propaganda sind dennoch die Beschuldigten, also 
in diesem Fall die Christen in der Türkei. 
Im Türkischen gibt es das Sprichwort „Çamur at izi kalsın“: „Wirf mit Schlamm, damit 
eine Spur zurückbleibt.“ Manche propagandistischen Entstellungen und Übertreibungen bei 
den Vorwürfen gegen Christen scheinen diesem Motto gefolgt zu sein. 
6.2.3 Ablehnung aufgrund historischer Traumata 
Copeaux bemerkt über die gesellschaftliche Diskussion in der Türkei: „Die Tendenz, Elemen-
te des historischen Erzählens in den politischen Diskurs zu übernehmen, ist stark und bestän-
dig“ (Copeaux 2009:152). Geschichtliche Bezüge nehmen einen wichtigen Platz auch in der 
Wahrnehmung von Christen ein. 
Bei den historischen Gründen für die Anklagen gegen Christen unterscheide ich zwischen 
Geschehnissen in der Vergangenheit, die verletztes Verhalten oder Voreingenommenheit im 
Blick auf Christen heute verständlich erscheinen lassen, und solchen Gründen, bei denen Ge-
schichte nur das Mittel zum politischen Zweck ist, ja, für diesen Zweck regelrecht umge-
schrieben werden kann. Auch dabei sind die Grenzen nicht immer exakt zu ziehen, weil sie 
zum einen von der Beurteilung des Wahrheitsgehaltes historischer Aussagen abhängen und 
weil zum anderen historische Gegebenheiten je nach weltanschaulicher Grundlage unter-
schiedlich interpretiert werden. 
Dass es in der osmanischen Geschichte und in der Geschichte der Türkischen Republik, 
insbesondere aber in der Zeit des Übergangs zwischen beiden, Ereignisse gegeben hat, die das 
negative Bild der Christen bis heute mitgeprägt haben, steht außer Frage. Wie immer man die 
Verteilung des Anteils an Schuld bei den Kreuzzügen bewertet: Die Kreuzzüge sind sicherlich 
einer der Faktoren dafür, dass Muslime Christen als Feinde betrachten (vgl. 2.2.3). Ebenso 
haben kolonialistische Bestrebungen durch als christlich geltende Länder, ihre Einmischung 
in die osmanische Politik und die Vermischung machtpolitischer Interessen mit dem Auftre-
ten als Schutzmächte für christliche Minderheiten (vgl. 2.3.5) im kollektiven Gedächtnis der 
Türken bis heute ihre Spuren hinterlassen. Auch die Sezessionen christlicher Völker vom 
Osmanischen Reich und die nachfolgende Flucht und Vertreibung muslimischer Bewohner 
aus den neuen Staaten prägen die Wahrnehmung von Christen (vgl. bes. 2.3.5.2).  
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Die Frage, ob westliche Missionare im 19. Jahrhundert kolonialistischen Interessen und 
politischen Absichten ihrer Herkunftsländer dienten, ist nicht so klar zu beantworten, wie tür-
kische Zeitungen das in der Regel darstellen (vgl. 2.3.4.5). Kap. 7 wird diese Fragestellung 
noch einmal näher behandeln (vgl. 7.4). 
Nach dem 1. Weltkrieg bestand aus heutiger türkischer Sicht die reale Gefahr, dass keine 
oder nur eine äußerst kleine Heimat für die türkischen Muslime des Osmanischen Reiches 
übrig bleiben würde. Die Tatsache, dass wichtige Führer der Jungtürken und damit prägende 
Charaktere der jungen Republik mit den Balkankriegen von 1912/13 ihre persönliche Heimat 
verloren hatten, machte aus ihrer Sicht den Befreiungskrieg noch dringlicher. Der Krieg wur-
de gegen „christliche“ Mächte gekämpft und gewonnen. Alle diese Ereignisse sind oft ge-
nannte, aber auch unausgesprochen die Wahrnehmung von Christen beeinflussende Faktoren. 
Die Gegnerschaft und auch das von „Christen“ begangene Unrecht sind nicht zu leugnen.  
Nicht nur das von Türken erlittene Unrecht, sondern auch von ihnen Christen zugefügte 
Missetaten zählen zu den historischen Fakten, die im kollektiven Bewusstsein von heutigen 
Bürgern der Türkischen Republik Traumata hinterlassen haben. Die Massaker an Armeniern 
am Ende des 19. Jahrhunderts und dann die große Katastrophe der von vielen als Völkermord 
bezeichneten Ereignisse von 1915 (vgl. 2.3.5.4), die spätere Turkifizierungspolitik, die gegen 
die noch verbliebenen Christen gerichtet war, wie etwa durch die Vermögenssteuer von 1942 
oder die Ausschreitungen gegen Griechen im September 1955 (vgl. 2.4.1.3), sind Teil der 
türkischen Vergangenheit. Weil manche dieser geschichtlichen Fakten lange Zeit staatlich 
verordnet geleugnet wurden, muss auch das zugefügte, aber nicht aufgearbeitete Unrecht die 
Wahrnehmung der Christen durch die Menschen der heutigen Türkei entstellen. 
Mit dem historischen Wahrheitsgehalt mancher Beschuldigungen werden wir uns in Ka-
pitel 7 noch beschäftigen. Die Belastung und Beeinträchtigung der Wahrnehmung durch ge-
schichtliche Fakten und deren Interpretation, sei diese Interpretation nun korrekt oder nicht, 
darf jedenfalls nicht außer Acht gelassen werden. 
6.2.4 Instrumentalisierung der Geschichte 
Daneben gibt es im gesellschaftlichen Diskurs der Türkei auch eine starke Tradition von In-
strumentalisierung der Geschichte. Nicht nur für die Türkei gilt, was Copeaux über Neuan-
fänge in Völkern und Staaten sagt: „Wenn der Mensch eine neue Zukunft will, sucht er sich 
eine neue Vergangenheit, eine im archäologischen, aber auch im alltäglichen Sinne des Wor-
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tes ‚entdeckte‘ Geschichte“ (Copeaux 2006:38).520 Berhard Lewis hat vorwiegend mit Bei-
spielen aus dem Nahen Osten darauf aufmerksam gemacht, dass es erinnerte [„remembered“], 
wieder entdeckte [„recovered“] aber auch für politische Zwecke erfundene [„invented“] Ge-
schichte gibt (Lewis 1987). 
In der jungen türkischen Republik wurde eine Neuschreibung der Geschichte außerge-
wöhnlich stark als Werkzeug von nation building eingesetzt.521 Die schon genannte und von 
Copeaux (2006) ausführlich beschriebene „Türkische Geschichtsthese“522 sowie die „Sonnen-
sprachen-Theorie“ (vgl. Laut 2000, zu beiden vgl. 2.4.2.1) sind besonders extreme und im 
Nachhinein zum Teil lächerlich wirkende Beispiele für eine grundsätzliche Bereitschaft, 
durch Geschichtsklitterung eine große Vergangenheit für die junge türkische Nation zu kon-
struieren. Copeaux deutet diesen Versuch, ein Überlegenheitsgefühl zu erzeugen, auch als 
eine „Reaktion auf gegen Türken gerichtete Kampagnen“ (Copeaux 2006:39 „Türk karşıtı 
kampanyalara tepki”) der ausländischen Mächte in der Endphase des Osmanischen Reiches 
und dann speziell nach den Armeniermassakern von 1915. 
Laut Copeaux verspürten die Führer des jungen Staates nach den Morden an den Armeni-
ern und der Ausweisung der Griechen im Zuge des Bevölkerungsaustausches das Bedürfnis, 
mit Argumenten aus der Geschichte den angeblich älteren Anspruch der Türken auf Anatolien 
zu begründen, um zukünftigen territorialen Forderungen von Armeniern und Griechen den 
Boden zu entziehen (Copeaux 2006:50). Zu diesem Zwecke wurden zeitweise selbst die alten 
Hethiter zu einem türkischen Volk erklärt (Arkman 2006:30.59). 
Die Feststellung, dass Geschichte oft instrumentalisiert wird und dass in der Türkischen 
Republik offensichtlich Geschichtsklitterung in größerem Umfang betrieben wurde, darf nicht 
als Argument dafür herhalten, historisch begründete Beschuldigungen gegen Christen pau-
schal zurückzuweisen. Man muss aber mit der Möglichkeit rechnen, dass Geschichte als ideo-
logisches Mittel eingesetzt und dabei umgeschrieben wird. Journalisten, die Christen mit in-
korrektem Bezug auf Geschichte anklagen, müssen nicht bewusste und bösartige 
Geschichtsverdreher sein. In manchen Fällen haben sie das staatlich geförderte Geschichts-
bild, das uns so wirklichkeitsfremd erscheint, verinnerlicht und sind von seiner Richtigkeit 
überzeugt. 
                                                 
520 „İnsan yeni bir gelecek istediğinde, kendine yeni bir geçmiş, sözcüğünün arkeoloji ya da günlük anlam-
larında, ‚keşfedilmiş’ bir tarih arar.” Vgl. auch den Aufsatz von Sabrow (2013) über grundsätzliche Fragen 
zur Instrumentalisierung von Geschichte. 
521 In Krisen und Übergangsphasen wird sicher immer um eine Neuinterpretation der Geschichte gerungen. 
Die Frage ist aber, in welchem Maß die Beteiligten bereit sind, Ideologie über Wahrhaftigkeit zu stellen. 
522 Vgl. auch Arkman (2006), der in seiner Masterarbeit ausführlicher auf die Mechanismen bei solcher Ge-
schichtskonstruktion eingeht. 
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6.2.5 Empfänglichkeit für Verschwörungstheorien 
Eine in der Türkei wichtige Variante der Instrumentalisierung von Geschichte ist die große 
Bedeutung der Produktion von und der Empfänglichkeit für Verschwörungstheorien.523 Chris-
tof Herzog stellt zwar den Mangel an systematischer Forschung im Blick auf dieses Phäno-
men in der Türkei fest, konstatiert aber dennoch:  
„… [E]s kann kein Zweifel daran bestehen, dass Verschwörungstheorien einen wichtigen Platz in 
den türkischen Mainstream-Medien einnehmen und dass sie nicht die ausschließliche Domäne ir-
gendeines extremistischen Lagers sind“ (Herzog 2014:195).524 
Türkay S. Nefes bezeichnet die „ontological insecurity“ [„ontologische Unsicherheit“] in der 
Türkei als einen Hauptgrund für diese Empfänglichkeit (Nefes 2013:251–252) und das „Sèv-
res syndrome“ als „eine der wichtigsten ontologischen Unsicherheiten in der türkischen Poli-
tik“ [„one of the most important ontological insecurities in Turkish politics“ (:252)]. Im Frie-
den von Sèvres war im Jahr 1920 von den Siegermächten des Ersten Weltkrieges eine 
weitgehende Zerteilung von Anatolien als Rest des Osmanischen Reiches beschlossen worden 
(vgl. 2.4.1.2). Seitdem sei die türkische Bevölkerung von „Argwohn gegenüber ethnischen 
und religiösen Minderheiten“ (:253)525 geprägt. 
Sowohl Nefes (2013:248–250) als auch Herzog (2014:196) weisen auf die Dönme als die 
angeblichen Haupthandelnden einer stark beachteten und von Nationalisten wie von Islamis-
ten rezipierten Verschwörungstheorie hin. Als Dönme526 wurden die Anhänger des osmani-
schen Juden Sabbatay Sevi (1626–1676) bezeichnet, die ihn als Messias verehrten, zusammen 
mit ihm äußerlich den Islam annahmen, heimlich jedoch ihre jüdischen Traditionen fortführ-
ten (Nefes 2013:248). Mit antisemitischen Untertönen werden die heutigen Nachkommen der 
Dönme als Teil einer Verschwörung gesehen, die für das Ende des Osmanischen Reichs und 
die Gründung der Republik verantwortlich sein soll. Eine Verschwörungstheorie mit eher 
antiimperialistischen Begleittönen (Herzog 2014:196), ist der Glaube, dass „der Westen“ sys-
tematisch den Aufstieg der Türkei zu verhindern suche. Mit dem Glauben an geheime Ver-
schwörungen werden in der Türkei oft die Begriffe dış mihraklar [„ausländische Kreise“] und 
derin devlet [„der tiefe Staat“] verbunden. Der tiefe Staat gilt als konspirative Struktur im 
                                                 
523 Der für das hier Gesagte hinreichende erste Teil einer Definition von David Coady: „Eine Verschwörungs-
theorie ist der Vorschlag zur Erklärung eines historischen Ereignisses, bei dem Verschwörung (d.h. Han-
delnde, die heimlich an einem Strang ziehen) eine bedeutsame kausale Rolle spielt“[„A conspiracy theory 
is a proposed explanation of a historical event, in which conspiracy (i.e., agents acting secretly in concert) 
has a significant causal role.“] (Coady 2003:199). Vgl. zu Verschwörungstheorien auch Keeley (1999). 
524 „… [T]here can be no doubt that conspiracy theories occupy an important place in the Turkish mainstream 
media, and that they are not an exclusive domain of any extremist political camp.“ 
525 „suspicion of ethnic and religious minorities“ 
526 Vom türkischen Wort dönmek, umkehren, für den Religionswechsel angewandt. 
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Inneren der Türkei, kann aber durchaus als von den ausländischen Kreisen gesteuert gedeutet 
werden (:199). 
Herzog betont zu Recht, dass die zahlreichen und sicher oft unhaltbaren oder zumindest 
übertriebenen Verschwörungstheorien527 natürlich kein Beweis dafür sind, dass es in Wirk-
lichkeit überhaupt keine Verschwörungen gibt (:210–211). Er verweist zudem auf die zahlrei-
chen ungeklärten politischen Morde in der türkischen Vergangenheit (:210), die den Argwohn 
verständlich machen, nach heimlichen Plänen zu forschen. Aber die grundsätzliche Offenheit 
für Berichte von geheimen Verschwörungen trägt sicher zum Misstrauen gegenüber der reli-
giösen Minderheit der Christen und vor allem gegen christliche Missionsarbeit bei. Kieser 
bemerkt, dass schon der jungtürkische Führer Enver während des Ersten Weltkriegs davon 
ausging, dass die USA geheime Absichten hätten, Türken und Muslime überhaupt zu vernich-
ten und die Missionare im Osmanischen Reich dabei ihre Helfershelfer seien (Kieser 
2002:404). 
6.2.6 Warum gerade Beschuldigungen gegen Missionsarbeit? 
Die christliche Missionsarbeit steht während des Untersuchungszeitraums dieser Studie auf-
fallend stark im Fokus der Kritik (vgl. 5.6). Welche Gründe gibt es für diese Konzentration 
auf Mission bei den Anklagen gegen Christen? 
Bei der Wahrnehmung von christlicher Mission fließen unterschiedliche Ströme der isla-
mischen und türkischen Geschichte und Ideengeschichte zusammen. Diese Ströme beeinflus-
sen den Blickwinkel aller genannten soziopolitischen Milieus, wenn auch in je unterschiedli-
cher Kombination. 
Schon im Koran wurde Christen, die sich gegen den Anspruch des islamischen Propheten 
Mohammed stellten, vorgeworfen, zu betrügen und die Wahrheit zu verdrehen. Als besonders 
verwerflich galt ihr Versuch, Menschen vom Islam abzuwerben, also „Mission” zu treiben. 
Islamische Strafen für den Abfall vom Islam werden im Koran angedeutet.528 Die meisten 
entsprechenden Verse reden aber nur von Strafen im Jenseits. In allen anerkannten islami-
schen Rechtsschulen wird dagegen, auf Hadithe gestützt, für Apostasie die Todesstrafe vorge-
sehen (Schirrmacher, C 2006:7 und Fußnote 39 der vorliegenden Arbeit). Auch wenn dieser 
Strafbestand im Osmanischen Reich schon 1844 aufgehoben wurde, ist die Verwerflichkeit 
der Apostasie im Bewusstsein vieler Menschen in der Türkei fest verankert. 
                                                 
527 Herzog untersucht dazu ein Werk des türkischen Verschwörungstheoretikers Erol Mütercimler (2005). 
528 Islamische Theologen, die zeitliche Strafen für den Abfall vom Islam begründen wollen, weisen dabei vor 
allem auf Sure 4,88–89. Vgl. den hilfreichen Überblick über den Abfall vom Islam und dafür vorgesehene 
Strafen bei Schirrmacher, C (2012) über das koranische Zeugnis (:34–37) und die islamische Überlieferung 
(:38–39). 
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Sowohl das frühislamische Dhimmi-System als auch seine osmanische Variante, das Mil-
let-System, basierten darauf, dass Christen das Lebensrecht gewährt wurde, sie aber den ihnen 
zugewiesenen Rahmen keinesfalls überschreiten durften. Missionsversuche gegenüber Mus-
limen waren in diesem System absolut ausgeschlossen. Im Rahmen der Kreuzzüge prallten 
Christen in ihrem Kampf gegen Muslime besonders auf die Türken. Die Kreuzzüge waren 
sicherlich kein Missionsunternehmen. Allerdings benutzten besonders im ausgehenden 19. 
Jahrhundert und bis weit ins 20. Jahrhundert hinein zahlreiche christliche Organisationen den 
Begriff „Kreuzzug“ („crusade“) für friedliche evangelistische Bemühungen.529 Es ist an sich 
fragwürdig, ob man diesen mit christlichem Fehlverhalten der Vergangenheit belasteten Be-
griff für christlichen Dienst nutzen sollte. Besonders in islamischen Kontexten wurden damit 
verständlicherweise negative Konnotationen abgerufen. 
Weil das Osmanische Reich seit seinen Anfängen Frontstaat gegen die christliche Welt 
war, wurde christliche Mission verstärkt als westliche Einmischung empfunden. Beginnend 
mit dem 19. Jahrhundert wurde die neue, vor allem protestantische Missionsbewegung als 
Vorhut des Imperialismus wahrgenommen. Traumatische Konflikte mit den christlichen Min-
derheiten im eigenen Reich verstärkten diese Gegnerschaft.  
Der Kampf gegen „Christen“ war auch konstituierend für die Türkische Republik. Selbst 
geringfügige missionarische Aktivitäten wurden als Einmischung und als Unterminierung der 
Einheit des neuen Reststaates gedeutet. Mit dem Ziel von nation building betrieb der neue 
Staat gezielt eine Turkifizierungspolitik.530 
Die Kombination dieser verschiedenen Faktoren und ihre Deutung hat in der heutigen 
Türkei eine Gemengelage geschaffen, bei der man davon ausgehen kann, dass „Missionar” 
[misyoner] oder „Missionsarbeit” [misyonerlik] bei fast jedem nichtchristlichen Staatsbürger, 
ja sogar bei vielen Angehörigen traditioneller christlicher Kirchen, so negativ besetzte Begrif-
fe sind, dass sie sich für politische Kampagnen oder auch als Ansatz für Propaganda gegen 
alle Christen ausgezeichnet eignen. 
                                                 
529 Eines der größten evangelikalen Missionswerke weltweit entschloss sich erst im Jahr 2011 (!) seinen Na-
men von „Campus Crusade for Christ International“ in „Cru“ zu ändern (vgl. 
http://www.christianitytoday.com/ct/2011/julyweb-only/campus-crusade-name-change.html?paging=off, 
letzter Zugriff: 15.01.2015). Eine recht unsystematische Google-Suche nach der Kombination der Begriffe 
„crusade“ und „evangelism“ oder „evangelistic“ reicht aus, um auch heute noch zahlreiche christliche Wer-
ke zu finden (vor allem in den USA), die den umstrittenen Begriff im eigenen Namen oder als Begriff für 
ihre Aktivitäten verwenden. Die Verwendung dieser Terminologie ist natürlich durchaus kein Beweis für 
eine den Kreuzzügen entsprechende Geisteshaltung, wohl aber ein Hinweis auf mangelnde historische Sen-
sibilität. 
530 In neuster Zeit ist noch der Irakkrieg zu nennen, den der als missionsfreundlicher Evangelikaler bekannte 
US-Präsident George W. Bush begann. Weil die evangelischen und besonders die evangelikalen Missionare 
oft mit dem Westen verbunden sind, gelten sie als überaus verdächtig. 
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 Das Aufzeigen tief sitzender Vorurteile gegen christliche Missionsarbeit aus einer Viel-
zahl von Gründen darf nicht dazu führen, der Auseinandersetzung etwa mit den Vorwürfen, 
Mission werde „unethisch” praktiziert, ganz aus dem Weg zu gehen. Die genannten Fakten 
können aber helfen, die oft irrational wirkende Abneigung gegen die Missiontätigkeit besser 
einzuordnen. 
6.3 Psychologisch-soziologische Gründe für Beschuldigungen 
Anders als bei den ideologischen und den historisch-politischen Faktoren sind manche der 
psychologisch-soziologischen Gründe dem Beschuldiger selbst unbewusst. Ein Dialog dar-
über kann daher noch schwieriger sein. Die im Folgenden genannten psychologisch-
soziologischen Ursachen für Anklagen gegen Christen können nicht immer exakt voneinander 
abgegrenzt werden. Die folgende Aufzählung soll helfen, Aspekte einer Geisteshaltung zu 
verstehen, die meist eine Mischung verschiedenster Gründe darstellt. 
6.3.1 Bedrohung durch das Fremde 
Es mag Erstaunen hervorrufen, wenn in Bezug auf die Türkei von einem Gefühl der Fremd-
heit in der Begegnung zwischen Muslimen und Christen geredet wird. Auf dem Gebiet der 
heutigen Türkei hat es während der gesamten osmanischen Zeit eine starke christliche Präsenz 
und ein Zusammenleben von Christen und Muslimen gegeben. Ebenso hatten die Muslime, 
die aus osmanischen Landesteilen flohen, die zu unabhängigen christlichen Staaten geworden 
waren, jahrhundertelang in Nachbarschaft zu christlichen Bevölkerungsgruppen gelebt. Mus-
lime Bewohner von Anatolien sollten demnach eigentlich christlichen Glauben nicht als etwas 
Fremdes und „ganz Anderes“ empfinden. 
Christof Sauer zeigt jedoch, dass lange Zeit nahe beieinander lebende christliche und 
muslimische Bevölkerungsgruppen sich sehr wohl als Fremde empfinden können: 
„In vielen Kontexten, in denen Christen und Muslime Seite an Seite leben, besteht ein hohes Maß 
an Xenophobie und religiöser Verfolgung. (Sauer 2009b:88)“531 
Er verweist auf die feststellbare enge Verknüpfung von Xenophobie, also der Angst vor dem 
Fremden, mit dem Ausmaß staatlicher Kontrolle über die Religion (Sauer 2009b:71532). Je 
                                                 
531 „There exists a high degree of xenophobia and religious persecution in many contexts where Christians and 
Muslims live side by side.“ 
532 Sauer stützt sich dabei weitgehend auf die Befunde aus Grim & Finke (2007), die eine Art Teufelskreis aus 
gesellschaftlicher Regulierung von Religion, staatlicher Regulierung von Religion und religiöser Verfol-
gung darstellen: Gesellschaftliche Regulierung von Religion veranlasst den Staat, seinerseits strenger zu 
regulieren. Das führt in der Regel zu mehr Verfolgung. Die Verfolgung wiederum verleitet dazu, nach noch 
stärkerer gesellschaftlicher Regulierung zu trachten. Grim & Finke, und auf sie aufbauend Sauer, versuchen 
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stärker der Staat die Religion kontrolliert, desto mehr werde dadurch die Ausgrenzung von 
anderen Glaubensrichtungen gefördert. Laut Sauer legt eine Studie von Theo Sundermeier 
(1996) nahe, dass diese Ausgrenzung in muslimisch dominierten Gesellschaften stärker ist als 
in Gesellschaften mit christlicher Bevölkerungsmehrheit, weil im Islam die Einheit von Reli-
gion und Staat betont wird und ein muslimischer Staat sich daher leichter genötigt fühlt, auf-
grund der Scharia streng zwischen „drinnen“ (gläubigen Muslimen) und „draußen“ auch im 
staatlichen Leben zu unterscheiden (Sauer 2009b:87–88).533 
Das Fremde stellt den eigenen Lebensentwurf infrage und wird dadurch als Bedrohung 
empfunden. Diese Analyse hilft zu verstehen, warum gerade dann, wenn die eigentlich ver-
trautesten Menschen, wie etwas Familienangehörige, konvertieren, das größte Gefühl von 
Fremdheit entsteht. Begegnet ein Türke einem zum christlichen Glauben konvertierten Tür-
ken, dann stellt das seinen Lebensentwurf stärker infrage als das die Begegnung mit einem 
westlichen Christen tun könnte. Er fühlt sich von dem so ganz Anderen in dem ihm eigentlich 
sehr Bekannten bedroht. In einer Abwehrhaltung kann dann das Vertraute an dieser Person 
(also etwa die gemeinsamen kulturellen Merkmale oder sogar die gemeinsame Vergangenheit 
als Familie) ausgeblendet werden, und „der Andere“, also etwa der türkische Christ, wird zu 
einem gänzlich Fremden umstilisiert (Sauer 2009b:86–87). 
Wie der Verfolger/Beschuldiger dieses Gefühl, durch das Fremde bedroht zu werden, 
umdreht und seinerseits den Fremden bedroht, führt Edwards anschaulich in seiner „taxono-
my of persecution“ („Systematik von Verfolgung“) aus (Edwards 2012:175–176). Das ver-
meintliche Bedrohtwerden wird in Bedrohen umgewandelt. Der Verfolger versucht dann, an-
dere davon zu überzeugen, dass das Fremde eine Bedrohung darstelle und gehindert oder 
bestraft werden müsse. Solche Abläufe können bis zu einer Verschärfung von Gesetzen gegen 
Minderheiten führen.534 
Wir werden unten (vgl. 7.6.5) exemplarisch am Ersten Petrusbrief sehen, wie biblische 
Theologie dem Fremdsein der Christen in einer Gesellschaft eine tiefere geistliche Deutung 
gibt und damit seine christliche Identität bestätigt, ohne einem christlichen Gettodasein das 
Wort zu reden. 
                                                                                                                                                        
mit diesem Zusammenhang den Befund zu erklären, dass muslimische Gesellschaften, die zu stärkerer ge-
sellschaftlicher Regelung neigen, auch ein höheres Maß an religiöser Verfolgung aufweisen. 
533 Sauer nimmt dort Bezug auf Sundermeier (1996:124–127). 
534 Vgl. Fußnote 532 über den Teufelskreis von gesellschaftlicher Regulierung, staatlicher Regulierung und 
religiöser Verfolgung nach Grim & Finke (2007). 
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6.3.2 Vorurteile und Feindbilder 
Wolfgang Benz definiert Vorurteile als „Stereotype, zu Formeln erstarrte Zuschreibungen, die 
eine rasche und unreflektierte Einordnung und Erklärung von anderen erlauben“ (Benz 
2011:9). Während diese Definition eher auf der individuellen Ebene bleibt, hat schon Gordon 
Allport in seinem Klassiker „The Nature of Prejudice“ ingroups und outgroups unterschieden. 
Die Ausgrenzung von anderen (outgroup) stärkt das Zugehörigkeitsgefühl zu der eigenen 
Gruppe (ingroup) und trägt dadurch zum Aufbau der eigenen Identität bei (Allport 1979:41–
43). 
Nach Allports Analyse ist das Aufteilen in ingroup und outgroup für menschliche Identi-
tätsfindung unvermeidlich. Zu fragen bleibt dann eher, wie feindlich man die Beziehung zu 
der outgroup gestaltet (Allport 1979:46) oder ob die ingroup im Idealfall auch die ganze Welt 
umfassen könne (Allport 1979:43), man also auf outgroups verzichten könne. 
Die Tatsache, dass Vorurteile und ihre Verfestigung in Feindbildern in der Wahrnehmung 
von Christen in der Türkei eine Rolle spielen, ist aus dem in Kapitel 4 analysierten Material 
leicht ableitbar. An den Rändern des gesellschaftlichen Spektrums, also im ultranationalisti-
schen und im islamistischen Lager, sind die recht undifferenzierten Feindbilder am klarsten 
nachzuweisen. An der Staatstreue von Christen kann grundsätzlich gezweifelt werden, Missi-
onare werden als Verführer der Jugend und Agenten ausländischer Mächte gesehen. 
Allport hat auch eine Skala aufgestellt („Allport-Skala“) für das Maß, in dem sich Vorur-
teile in einer Gesellschaft zeigen, und dabei die Stufenfolge „Verleumdung – Meidung – Dis-
kriminierung – körperliche Gewaltanwendung – Vernichtung“ genannt. Wir haben gesehen, 
dass sich die Vorurteile in der heutigen türkischen Gesellschaft vor allem in „Verleumdung, 
Meidung, Diskriminierung“ auswirken, dass es aber gelegentlich auch zu Gewaltanwendung 
kommen kann. Die Wahrnehmung von Christen in der Türkei wird jedenfalls von Vorurteilen 
maßgeblich mitbestimmt. In 7.6.4 wird ausführlicher zu fragen sein, wie denn Christen als die 
Opfer von Vorurteilen damit umgehen können. 
6.3.3 Gefühle von Minderwertigkeit angesichts westlicher Überlegenheit 
Wenn von Gefühlen der Minderwertigkeit die Rede ist, dann sollen an dieser Stelle damit 
zwei zu unterscheidende Phänomene benannt werden. Zum einen herrscht in der Türkei das 
Gefühl, von anderen Nationen, besonders von westlichen Ländern, nicht gebührend wertge-
achtet zu werden. Zum anderen gibt es den Eindruck, tatsächlich nicht an den Standard der 
westlichen Zivilisation heranzukommen. 
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Das überzogene Bedürfnis, türkische geschichtliche Größe zu behaupten, wird als Gegen-
reaktion auf die Verachtung der Türken durch andere gedeutet (Copeaux 2006:39). In der 
Spätzeit des Osmanischen Reiches (vgl. 2.3.5) war der wachsende Abstand zum Westen in 
Bezug auf Technologie und Bildung immer deutlicher geworden. Außerdem wurde die Art, 
wie sich ausländische Mächte beim „kranken Mann am Bosporus“ einmischten, als Kränkung 
empfunden. Das führte zu „einem Schwund an Sicherheit und Wertgefühl begleitet von star-
ken Gefühlen der Demütigung und einem Verlangen nach Rache“ (Akçam 2006:124).535 
Die Schulen der Missionare waren anfangs qualitativ weit besser als die Medressen der 
Muslime. Die bessere Ausbildung und der nachfolgende soziale Aufstieg der christlichen 
Minderheiten machten sie zu Objekten des Neides.536 Selbst dann, wenn Muslime auf diese 
Schulen zugelassen wurden, blieb ein gebrochenes Gefühl. Kieser berichtet von den Kurden 
im Osmanischen Reich, die ihren Bedarf an Bildung sahen, aber angesichts der Missionars-
schulen „sich gegenüber den Ungläubigen wertlos fühlten“ (Kieser 2013:611).537 Das Gefühl 
von Minderwertigkeit führte nicht nur in Anatolien zu Reaktionen. So berichten Tejirian & 
Simon, wie auch im Ägypten der 1930er Jahre Beschuldigungen gegen Missionare vorge-
bracht wurden als Reaktion auf die offensichtliche Überlegenheit der christlichen Schulen 
(Tejirian & Simon 2012:196).538 
In der frühen Zeit der türkischen Republik wurde in der von Copeaux zitierten Islam-
Enzyklopädie geklagt, das türkische Volk sei trotz seiner eigentlichen Größe gering geschätzt 
und erniedrigt worden: „Denn so wie unser Land, so sind auch die Vergangenheit des türki-
schen Volkes, seine kulturelle Identität und seine menschlichen Werte besetzt worden“ (Co-
peaux 2006:55).539 Zum einen gibt es also in der Türkei ein übersteigertes Bedürfnis nach 
eigener Größe aufgrund von unbewussten Gefühlen der Unterlegenheit und Minderwertigkeit, 
zum anderen einen Zorn über eine jedenfalls so wahrgenommene Fehleinschätzung der Größe 
und Würde des Landes von außerhalb.540 
                                                 
535 „… a loss of security and sense of worth, accompanied by strong feelings of humiliation and a desire for 
revenge.“ 
536 Vgl. im Blick auf den Beginn des 20. Jahrhunderts auch Kuran 2011:189: „… a ‚feeling of inferiority‘ 
rooted in the undisputed economic dominance achieved by Anatolia’s Christian minorities.“ („… ein ‚Ge-
fühl der Minderwertigkeit‘, verwurzelt in der unstreitigen wirtschaftlichen Vorherrschaft, die die christli-
chen Minderheiten Anatoliens erreicht hatten.“). 
537 „kendilerini gâvurların karşısında değersiz hissetmeleri.“ 
538 „Missionare wurden beschuldigt, Hypnose, Bestechungsgelder und Arbeitsstellen einzusetzen, Kindern 
Süßigkeiten zu verteilen, Babies zu adoptieren und den Propheten Mohammed anzugreifen“ (Tejirian & 
Simon 2012:196 „Missionaries were accused of using hypnotism, bribery, and jobs, handling out candy to 
children, adopting babies, and attacking the Prophet Muhammad.“). 
539 „Çünkü topraklarımız gibi, Türk milletinin mazisi, medeni hüviyeti ve insanlık değerleri de istilaya maruz 
kalmıştı.“ Zitiert aus U. Iğdemir et al. Atatürk, İslâm Ansiklopedisi, Ankara, 1946, 786. 
540 Für das globale Phönomen des Hasses auf den Westen und eine Analyse der Gründe dafür vgl. Pearse 
(2004). Schultz (2005) schildert aufgrund von Erfahrungen eines mehrjährigen Aufenthalts in Ägypten und 
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Bei der Analyse der Zeitungen wurde deutlich, dass die gemäßigt islamistische Yeni 
Şafak im Vergleich zur konservativ islamistischen Millî Gazete ein weit stärkeres Selbstbe-
wusstsein in der Beziehung zum Westen zur Schau stellt (vgl. 4.3.5.) Unklar ist, wie tief die-
ses Selbstbewusstsein wirklich reicht. Jedenfalls wird im Vergleich deutlich, dass größeres 
Selbstbewusstsein mit weniger heftigen Angriffen auf die Christen einhergeht. 
Auch den geradezu angstvollen Warnungen vor der im Verhältnis zur türkischen Ge-
samtbevölkerung immer noch verschwindend geringen protestantischen Gemeinschaft liegt 
das Gefühl zugrunde, den überlegenen Möglichkeiten des „christlichen“ Westens hilflos aus-
gesetzt zu sein. Bei den Vorwürfen, unethisch Mission zu treiben, wird unter anderem (vgl. 
z.B. 4.1.5.3 für die Yeniçağ) der Einsatz überlegener finanzieller und technologischer Mittel 
angekreidet. Massenverteilung von Neuen Testamenten oder christliche Mission im Internet 
werden als Ausnutzen der westlichen Überlegenheit gedeutet. 
6.4 Christlich-theologische Interpretation von Beschuldigungen 
Besagte ideologische, historisch-politische und psychologisch-soziologische Gründe für An-
klagen gegen Christen in der Türkei sind zwar sehr real, erfassen aber nicht die vollständige 
Wirklichkeit. Eine zusätzliche theologische Zuordnung analysiert humanwissenschaftliche 
Kategorisierungen, um ihre Grundlagen aus der Dimension biblischer Offenbarung noch tiefer 
zu durchdringen und zu bewerten. 
Gegnerschaft gegen den christlichen Glauben auch biblisch-theologisch zu erklären, ist 
aus christlichem Selbstverständnis heraus nicht nur dann gültig, wenn andere Erklärungsmus-
ter nicht ausreichen. Die geistliche, unsichtbare Wirklichkeit ist aus neutestamentlicher Sicht 
die tiefere und bleibende Wahrheit, die über der sichtbaren Wirklichkeit und als Grundlage 
unter ihr steht (vgl. 2 Kor 4,18). 
Man stößt daneben aber auch auf Fakten, bei denen die Notwendigkeit einer tieferen the-
ologischen Erklärung evident ist. Beim Versuch, für überproportionale Intensität von Be-
schuldigungen und Warnungen angesichts einer im Verhältnis sehr kleinen christlichen Be-
völkerungsgruppe historische oder psychologische Gründe zu ermitteln, stößt man 
                                                                                                                                                        
anderen arabischen Ländern eher anekdotisch, aber sehr treffend, die Faszination von westlicher Technolo-
gie und westlicher Effektivität und die gleichzeitige Enttäuschung über westliche Sexualmoral und den als 
familienfeindlich empfundenen Individualismus. 
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beispielsweise an Grenzen.541 Im Folgenden seien thesenartig einige Grundlinien einer sol-
chen christlich-theologischen Deutung der Beschuldigungen gegen Christen skizziert.542 
6.4.1 Die Botschaft von Christus führt zum Widerspruch 
Laut dem Ersten Petrusbrief ist Jesus Christus durch Ablehnung (1 Petr 2,7: „der Stein, den 
die Bauleute verworfen haben“) und Tod hindurch zum „Eckstein“ geworden in dem „geistli-
chen Haus“ Gottes, in das nun auch seine Nachfolger als „lebendige Steine“ (1 Petr 2,5) ein-
gefügt werden. Dem an Christus Glaubenden ist Rettung versprochen (1 Petr 2,6). Derselbe 
Christus und dieselbe Botschaft werden jedoch für andere Menschen „Stein des Anstoßes und 
ein Fels der Ärgernisses“ (1 Petr 2,7–8). 
Petrus nimmt solch einen doppelten Ausgang der Konfrontation mit Christus als gegeben 
hin. Widerspruch gegen die Christen und ihre Botschaft ist also nicht immer in einem unethi-
schen oder unklugen Verhalten der Christen begründet. Er ist vielmehr aufgrund des bibli-
schen Zeugnisses zu erwarten. Auch Jesus selbst spricht von den Spaltungen, die seine Bot-
schaft bis in den engsten Familienkreis hinein erzeugt (vgl. Mt 10,34–37, Mk 10,21ff; Lk 
12,49ff u.a.m.). 
Vernon J. Sterk spricht von dem „Konflikt erzeugenden Wesen des Evangeliums“ („the 
confrontational nature of the Gospel“, Sterk 1992:74). Er betont dabei, die Botschaft von 
Christus stelle in jeder Kultur, auf die sie treffe, gewisse Elemente infrage und fordere 
dadurch zum Widerspruch heraus. Sauer will diese „antagonistische Dimension“ im Zusam-
menhang von Mission und Verfolgung nicht ausblenden, aber der „doxologischen Dimensi-
on“, also dem Aspekt von der Verherrlichung Gottes, unterordnen (Sauer 2013:324). Dem ist 
zuzustimmen. In dieser Studie stehen aber natürlicherweise die antagonistischen Aspekte, d.h. 
in diesem Falle die Beschuldigungen, stärker im Vordergrund. Außerdem führt vielfach die 
doxologische Situation zur antagonistischen Reaktion. Wo Menschen versuchen, zur Verherr-
lichung Gottes zu leben, entsteht Widerspruch.  
6.4.2 Der Widerspruch richtet sich eigentlich gegen Christus selbst 
Jesus selbst deutet nach Joh 15:20a Verfolgung gegen Christen als unmittelbar mit der Ver-
folgung gegen sich selbst verbunden. Den Christen wird Böses zugefügt „um meines Namens 
                                                 
541 Vgl. dazu Sauer mit einer weltweiten Perspektive auf Gegnerschaft gegen Christen: „Es fällt schwer die 
irrationale Brutalität der von Christen erlittenen Verfolgungen voll zu erklären, ohne darin eine dämoni-
sche Komponente anzuerkennen“ (Sauer 2013:326, Hervorhebung i. O.). 
542 Einige dieser Thesen werden in Kap. 7 vertieft werden. 
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willen“ (Joh 15,21; διὰ τὸ ὄνομά μου).543 Die „Bad Urach Erklärung“ formuliert: „Die Kir-
che leidet wegen des Hasses gegen Christus durch eine Welt in Auflehnung gegen Gott …“ 
(Sauer 2010:49).“544 Schirrmacher bemerkt dazu: „Eigentlicher Anlass des Leidens der Chris-
ten ist Christus. Christus ist der eigentliche Auslöser des Widerspruchs“ (Schirrmacher, T. 
2011:55). 
Weil die Kirche Jesu Christi als der auf dieser Erde tätige Leib Christi gedeutet wird (vgl. 
1 Kor 12,12–31), ist Verfolgung gegen die Christen eigentlich Verfolgung gegen Christus. 
Der erhöhte Christus selbst interpretiert in seiner Begegnung mit Paulus auf der Straße nach 
Damaskus die feindlichen Handlungen von Paulus gegen Christen so: „Saul, Saul, was ver-
folgst du mich?“ (Apg 9,4, vgl. Schirrmacher, T 2011:55). 
6.4.3 Dämonologische Züge des Angriffs auf die christliche Botschaft 
Laut dem Zeugnis des Sehers der Offenbarung setzt sich der schon in Gen 3,15 angekündigte 
Kampf zwischen dem den Satan repräsentierenden „Samen der Schlange“ und dem in der 
christlichen Auslegungsgeschichte in der Regel auf Christus gedeuteten „Samen der Frau“ 
durch die Geschichte hindurch mit zunehmender Intensität fort (vgl. Offb 12 mit Bezügen auf 
Gen 3,15). Auch werden Christen vom Apostel Paulus dazu aufgerufen, ihre Konfrontation 
mit Widerspruch und Feindschaft nicht als Kampf gegen Menschen („Fleisch und Blut“) zu 
deuten, sondern als Teil dieses kosmischen Kampfes „mit den bösen Geistern unter dem 
Himmel“ (Eph 6,12).  
Sauer weist zu Recht auf diese „dämonologische Dimension“ (Sauer 2013:326) als spezi-
elle Unterform der antagonistischen Dimension hin und beschreibt den „Dienst Jesu als 
ein[en] Angriff auf die destruktive Herrschaft Satans in der Welt …“ (:326, Hervorhebung 
i. O.). Die Attacke Jesu gegen den zerstörerischen Einfluss des Satans wird durch die zahlrei-
chen Dämonenaustreibungen während seines Dienstes (vgl. z.B. Mk 1,21–27; 3,22–27; Lk 
8,26–39) auf dieser Erde demonstriert. 
Besonders hinter den Anklagen gegen Christen werden in der Offenbarung ausdrücklich 
dämonische Aspekte erkannt, wenn im genannten Kapitel der Satan als „Verkläger der Brü-
der“ (Offb 12,10) charakterisiert wird.545 Auch Petrus erkennt in den weitgehend verbalen 
                                                 
543 Vgl. die gleiche Phrase auch in Mt 10,22; 24,9; Mk 13,13; Lk 21,17; als ἕνεκεν τοῦ ὀνόματός μου in Lk 
21,12 und als ὑπὲρ τοῦ ὀνόματός μου in Apg 9,16; die Phrase „um meinetwillen“ (ἕνεκεν ἐμοῦ) im Zu-
sammenhang mit Verfolgung erscheint z. B. in Mt 10,18; 10,39; 16,25; Mk 8,35; 13,9; Lk 9,24. 
544 „The church suffers because of the hatred towards Christ by the world in rebellion against God …“ 
545 In Offb 2,10 wird die Inhaftierung von Christen offensichtlich als Werk des Teufels gesehen. Auch im 
Zusammenhang mit dem frühchristlichen Märtyrer Antipas wird der Satan erwähnt (Off 2,13). 
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Angriffen gegen Christen, die den Hintergrund des Ersten Petrusbriefes bilden (1 Petr 5,9), 
Angriffe des Teufels, der versucht, Christen geistlich zu „verschlingen“ (1 Petr 5,8). 
Als lediglich ein Beispiel für die Bewertung von Anklagen in der frühen Kirchenge-
schichte sei Justin der Märtyrer (gest. 165), genannt. Er deutet die „viele[n] Lügen und gottlo-
sen Beschuldigungen“ gegen die Christen als Werk der „bösen Dämonen“.546 
6.4.4 Angriffe als Teil von Gottes Heilsplan 
Schließlich werden aus christlicher Perspektive Angriffe auf Christen und ihre Botschaft auch 
als Teil des Planes Gottes betrachtet. Wenn Paulus die neuen Christen in Lystra, Ikonium und 
Antiochien ermahnt: „Wir müssen durch viele Bedrängnisse in das Reich Gottes eingehen“ 
(Apg 14,22), dann steht die im Deutschen hier mit „müssen“ wiedergegebene griechische 
Verbform dei/ wie auch sonst zumeist (Apg 1,16; 4,12; 9,16; 17,3; 19,21, 27,24 u.a.m.) für den 
Willen und Plan Gottes.547 
Der häufige Verweis auf den Willen Gottes ist kein Aufruf zu passiver Schicksalserge-
benheit. Er dient vielmehr dem Trost und der Glaubensvergewisserung der Christen. Wider-
stand und Verfolgung sind nicht unkontrollierbare Mächte außerhalb der Herrschaftssphäre 
des allmächtigen Gottes. Die Rolle des Leidens der Christen in Gottes Heilsplan ist eng mit 
dem Platz des Leidens Christi in Gottes Plan verbunden. Jesus spricht von seinem Leiden in 
ganz ähnlicher Weise (vgl. Lk 9,22; 22,37; 24,7.26; vgl. Mk 8,31 u.a.m. ebenfalls dei/ und 
Derivate).548 
                                                 
546 Iust.1 apol. 10,6: „Denn was die menschlichen Gesetze nicht zuwege bringen konnten, das hätte der Logos, 
da er göttlich ist, bewirkt, wenn nicht die bösen Dämonen viele Lügen und gottlose Beschuldigungen ver-
breitet hätten, indem sie sich verbündeten mit der jedem Menschen innewohnenden, zu allem Bösen nei-
genden und ihrer Natur nach vielgestaltigen Lust, Beschuldigungen, von denen uns doch keine trifft“ (BKV 
12/Übers. G. Rauschen). 
547 „Im NT wird die Aussage meist mehr oder minder direkt als göttliche Setzung verstanden“ (Popkes 
1992:669). 
548 Vgl. zur göttlichen Notwendigkeit der Leiden Christi ausführlicher Lee (1999:72–75). 
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6.5 Tabellarische Darstellung der Gründe für verbale Angriffe 
Die folgende tabellarische Darstellung soll zusammenfassend einen anschaulichen Überblick 
über die in diesem Kapitel versuchte Kategorisierung ermöglichen: 
 
Ermittelte Gründe für verbale Angriffe gegen Christen in der Türkei 
Ideologische Gründe Laizistisch-kemalistische Ideologie 
Türkisch-islamische Ideologie 
Islamismus 
Historisch-politische Gründe Nation building und Turkifizierungspolitik 
Propagandazwecke 
Historische Traumata 
Instrumentalisierung der Geschichte 
Empfänglichkeit für Verschwörungstheorien 
Psychologisch-soziologische Gründe Gefühl der Bedrohung durch das Fremde 
Vorurteile und Feindbilder 
Gefühle von Minderwertigkeit 
Christlich-theologische Interpretationen Christus als Grund des Widerspruchs 
Dämonologische Aspekte 
Der Heilsplan Gottes 
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7 Empfehlungen für angemessene Reaktionen der Be-
schuldigten 
Die bis zu diesem Punkt der Studie vorgenommene Analyse der Wahrnehmung von Christen 
in der Türkei soll dazu beitragen, dass Christen die Sicht der Nichtchristen und insbesondere 
die gegen sie gerichteten Beschuldigungen besser verstehen und einordnen können. Nun aber 
soll gefragt werden, wie eine authentisch christliche Reaktion auf die Anklagen aussehen 
kann. Dabei soll auch die Bedeutung geeigneter Antworten der Christen für deren Selbstver-
ständnis sowie für ihr missionarisches Zeugnis herausgestellt werden. 
Der Erste Petrusbrief wird der Hauptbezugspunkt für die biblisch-theologische Ermitt-
lung von geeigneten Reaktionen auf Vorwürfe sein. Die Gründe dafür wurden bereits in 1.3.3 
dargestellt. Warum ich den Apostel Petrus für den Verfasser des nach ihm benannten Briefes 
halte, werde ich im Anhang (vgl. 9.1) begründen. Der Verfasser des Briefes wird im Folgen-
den als „Petrus“ bezeichnet. 
7.1 Möglichkeiten und Grenzen beim Ermitteln der Empfehlungen 
In der vorliegenden Arbeit sollen normative biblisch-theologische Kriterien für geeignete 
christliche Reaktionen auf dem Hintergrund der besonderen Situation der heutigen Türkei 
gefunden werden. Eine deskriptive Untersuchung der tatsächlichen Reaktionen von Christen 
in der Türkei heute ist nicht Ziel der Untersuchung. Für ein Quellenstudium dazu reichen die 
verfügbaren Materialien nicht aus. Insbesondere die am stärksten betroffene protestantische 
Christenheit ist eine sehr junge Bewegung (abgesehen von einigen wenigen älteren arme-
nisch-protestantischen Kirchen und einigen Gemeinden von Ausländern in der Türkei) und 
produziert noch nicht in größerem Umfang apologetische oder die eigene Situation analysie-
rende Arbeiten. Empirische Untersuchungen über das Verhalten von Christen angesichts von 
Beschuldigungen in der Türkei wären für weitere Studien wünschenswert. In dieser Arbeit 
wird nur gelegentlich exemplarisch auf Reaktionen innerhalb der türkisch-protestantischen 
Kirchen hingewiesen, um den Kontext anschaulicher zu machen. 
In erster Linie werden Orientierungshilfen für christliche Reaktionen in der Türkei ange-
strebt, ohne dabei umfassend zu prüfen, inwieweit die genannten Vorwürfe zutreffend sind. 
Neben durchaus zum Nachdenken anregender Kritik sind viele Anklagen per se nicht zu be-
weisen oder zu widerlegen, so etwa der Vorwurf, Missionare seien amerikanische Agenten. 
Manche Vorwürfe sind so abstrus, dass sich eine Widerlegung erübrigt. Andere Beschuldi-
gungen gründen auf unzulässigen Generalisierungen von Einzelheiten oder auf Gerüchten. 
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Lediglich zum Thema „christliche Mission“ werden die Einwände näher betrachtet werden, 
weil die Vorwürfe gegen Missionare eindeutig im Vordergrund der ermittelten Kritik an 
Christen stehen.  
Im Verlauf des 7. Kapitels wird immer wieder auch der Nutzen theologischer Forschung 
für angemessenes Verstehen und Reagieren von Christen auf Beschuldigungen deutlich wer-
den, so zum Beispiel für die Einordnung von verbalen Angriffen in den Gesamtrahmen von 
Verfolgung oder für die Bestimmung authentisch christlicher Identität angesichts der Versu-
che ihrer Fremdbestimmung durch Anklagen. 
7.2 Bedeutung angemessener Reaktionen 
Die Bedeutung von angemessenen Reaktionen auf Verfolgung und damit auch auf Beschuldi-
gungen als Teilaspekt von Verfolgung549 wird von verschiedenen Autoren herausgestellt. 
Reimer (2012) nennt als die drei Hauptalternativen für verfolgte Christen Flucht, Aushalten 
und öffentlichen Einsatz.550 Sterk widmet dem Thema „Die Reaktion des verfolgten Christen 
auf die Verfolgung“ [„The Persecuted Christian’s Response to Persecution“] ein ausführliches 
Kapitel (Sterk 1992:214–246).551 Häufiger behandeln theologische Arbeiten über Verfolgung 
von Christen nur implizit die möglichen Reaktionen auf Verfolgung. Dabei wird etwa der 
Charakter des christlichen Märtyrers geschildert (Scheele 2008:232–257), darüber reflektiert, 
wie der Charakter des Christen geprägt wird, der Leiden und Märtyrertum akzeptiert (Ton 
2007:429–436), oder wie das Verhalten der Leidenden eine Herausforderung für Christen in 
bequemeren Lebenssituationen ist (Boyd-MacMillan 2006:301–349).552 
7.2.1 Die Bedeutung angemessener Reaktionen für das Ergebnis von Ver-
folgung 
Sehr pointiert stellt Sterk in seiner Studie über Verfolgung von Christen in mexikanischen 
Indianerstämmen die Beziehung zwischen Reaktionen auf Verfolgung und den Auswirkungen 
der Verfolgung dar: „… die zerstörerischen Wirkungen [von Verfolgung] können minimiert 
werden durch eine angemessene Vorbereitung für und eine geeignete Reaktion auf Verfol-
gung“ (Sterk 1992:ii).553 Und: „… es ist die Reaktion der Christen und der Kirche, die letzt-
                                                 
549 Dass Beschuldigungen tatsächlich als Teil von Verfolgung zu werten sind, werde ich weiter unten (vgl. 7.5) 
noch begründen. 
550 An anderer Stelle von Reimer plakativ als „Flight“, “Fortitude“, “Fight“ [„Flucht“, „Tapferkeit“, „Kampf“] 
(Reimer 2010:337–338) bezeichnet. 
551 Vgl. weit kürzer auch den Aufsatz von Kuzmic̆ (2004). 
552 Kapitel 5 steht unter der Überschrift „What can we learn from the persecuted?“ [„Was können wir von den 
Verfolgten lernen?“]. 
553 „… the damaging effects [of persecution] can be minimized through an adequate preparation for and proper 
response to persecution.“ 
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lich die Wirkung von Verfolgung auf das Wachstum der Kirche bestimmen wird“ (Sterk 
1992:307).554 Auch wenn Sterks Arbeit einen sehr spezifischen Kontext beschreibt, lassen 
sich seine Feststellungen zumindest teilweise auch auf die türkische Situation anwenden. 
Die Verfolgung von Christen allgemein und auch die verbalen Angriffe als Untertyp von 
Verfolgung liegen oft außerhalb dessen, was die Christen selbst beeinflussen können. Geeig-
nete Reaktionen sind jedoch der Bereich, in dem vor allem ihre eigene Verantwortung gefor-
dert ist. 
7.2.2 Verteidigung des Glaubens (Apologetik) 
Geeignete Reaktionen auf Beschuldigungen können in gute christliche Apologetik münden. 
Petrus fordert die von verbalen Angriffen betroffenen Christen auf: 
„Seid allezeit bereit zur Verantwortung vor jedermann, der von euch Rechenschaft fordert über 
die Hoffnung, die in euch ist …” (1 Petr 3,15). 
Von dem Wort für „Rechenschaft“ (avpologi,a) leitet sich der Begriff Apologetik ab. Vorwürfe 
gegen Christen haben schon in der frühen Kirchengeschichte zur Entstehung einer öffentli-
chen Verteidigung des Glaubens, also zu apologetischen Bemühungen geführt. 
Die frühen christlichen „Apologeten“, darunter Justin der Märtyrer (gest. 165), Melito 
von Sardes (gest. 180), aber auch Irenäus von Lyon (gest. 202), reagierten auf Bedrohungen 
von außerhalb, nämlich auf Verfolgung, und auf Bedrohungen von innerhalb, nämlich auf 
Häresie (Edgar 2006:3). Nach außen gerichtet versuchten sie, christliche, aber auch für Nicht-
christen verstehbare Antworten auf Angriffe gegen Christen zu finden. Dabei leisteten sie 
gleichzeitig einen Beitrag zur Formulierung der christlichen Botschaft in ihrem philosophi-
schen und gesellschaftlichen Umfeld. Es wäre einseitig zu behaupten, dass generell christliche 
Apologetik ihren Nährboden in einem „Minderheitenstatus“ und „in einer Position relativer 
Schwäche“ (so Ando 1996:174)555 habe; aber natürlicherweise ist der Bedarf an Rechenschaft 
über die eigene Überzeugung dort am größten, wo eine Minderheit sich rechtfertigen und mit 
angemessenen Mitteln verteidigen muss. 
Christliche Apologetik in den jungen türkisch-protestantischen Gemeinden entstand bis-
her vor allem als Reaktion auf spezielle islamische Fragestellungen, wie z.B. auf den Vorwurf 
der Verfälschung der Heiligen Schrift (Wickwire 1999). Daneben wurden Gegenüberstellun-
                                                 
554 „… it is the response of Christians and the church that will ultimately determine the effect of persecution on 
the growth of the church.“ Vgl. auch Sterk (1992:71): „Die Bedeutung einer christlichen Reaktion auf Ver-
folgung kann nicht überbetont werden.“ [„The importance of a Christian reaction to persecution cannot be 
over-emphasized.“]. 
555 Ando stellt die These auf: „Apologetic arises from its author’s minority status and position of relative 
weakness in his political context …“ [„Apologetik entspringt aus dem Minderheitenstatus des Autors und 
seiner Position relativer Schwäche in seinem politischen Umfeld …“]. 
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gen von Bibel und Koran verfasst (z.B. Ekici 1993). Andere Werke versuchen, in eher popu-
lärer Form Antwort auf häufig geäußerte kritische Anfragen von Muslimen zu geben. Bei-
spielhaft sei die Broschüre von Nuroğlu (2011) genannt, die auf Fragen wie die Glaubwürdig-
keit der Heiligen Schrift, die Göttlichkeit Jesu, aber auch die oft kritisch gestellte Frage nach 
der Zersplitterung der Christenheit in Konfessionen eingeht. 
Auch das umfangreiche Werk von Carlos Madrigal mit dem bezeichnenden Titel „Apo-
logia“ (Madrigal 2009), das auf dem Schriftwechsel mit einem islamischen Kritiker des Chris-
tentums aufbaut, behandelt vor allem religiöse Anfragen an das Christentum. Dabei richtet es 
sich aber auch sehr grundsätzlich gegen die Vorwürfe von Verfälschung, Verdrehung und 
Unlauterkeit seitens der Christen, die oft den Boden für eher politisch oder historisch begrün-
dete Anklagen vorbereiten. 
Apologetische und auf den türkischen Kontext bezogene Studien, die gezielt auf politisch 
orientierte Vorwürfe eingehen, sind bisher selten. Zu den noch wenigen Werken gehören die 
Arbeiten von İsa Karataş, einem protestantischen Aramäer: An eine breite Öffentlichkeit ge-
wandt, nimmt er apologetisch Stellung zu häufigen Vorwürfen gegen Christen in den Medien 
(Karataş 1997) und in türkischen Schulbüchern (Karataş 2000). 
Gutes und fundiertes Eingehen auf Vorwürfe gegen Christen kann auch in der Türkei da-
zu beitragen, dem Kontext angemessene und in der Öffentlichkeit vertretbare Antworten auf 
Beschuldigungen zu entwickeln und damit den christlichen Glauben noch geeigneter vor der 
türkischen Öffentlichkeit darzustellen. Dadurch wird nicht nur die Außenwirkung des christli-
chen Zeugnisses gestärkt. Die Christen können sich vielmehr mithilfe angemessener Apologe-
tik auch ihres eigenen Glaubens vergewissern. 
7.2.3 Förderung der missionarischen Wirkung 
Angemessene Reaktionen von Christen auf Beschuldigungen fördern nicht nur die Verteidi-
gung der Glaubensinhalte, sondern können auch die missionarische Wirkung des christlichen 
Zeugnisses verstärken. Das bekannte Wort des Kirchenvaters Tertullian „semen est sanguis 
Christianorum“ („Samen ist das Blut der Christen“, Tert.apol. 50, BKV 24/Übers. H. Kellner) 
will in seinem Kontext zeigen, dass das Christentum auch durch massenhafte Tötung von 
Christen nicht ausgelöscht werden könne. Es beleuchtet aber auch generell die zeugnishafte 
Wirkung des standhaften Ertragens von Leiden seitens der Christen.556 
                                                 
556 Sehr ähnlich wie Tertullian argumentieren schon Justin (Iust.dial. 110 – „… je größer das Martyrium, umso 
größer noch wird durch den Namen Jesu die Zahl der Gläubigen und Gottesfürchtigen.“ BKV 12/Übers. G. 
Rauschen) und der Brief an Diognet (Diog 7. „Siehst du nicht, dass, je mehr von ihnen hingerichtet werden, 
desto mehr die andern an Zahl wachsen?“ BKV 12/Übers. G. Rauschen). Alle die genannten Schriften wur-
den mit apologetischer Zielsetzung geschrieben. Falsch wäre es, daraus eine allgemeine Regel abzuleiten, 
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Wenn in 1 Petrus 3,15 von den Christen „Rechenschaft“ gefordert wird, dann ist bei der 
„Verteidigung“ (avpologi,a) wohl vor allem an eine „Antwort auf eine Beschuldigung“ (Gru-
dem 2009:161)557 zu denken, seien es gerichtliche Anklagen oder auch, was hier wahrschein-
licher ist, „die laufenden Auseinandersetzungen mit Andersdenkenden im Alltag“ (Goppelt 
1978:236): Christen können und sollen die Angriffe als Gelegenheit zum Zeugnis für ihre 
Hoffnung nutzen. 
Feldmeier (2003) wertet im Gesamtzusammenhang des Ersten Petrusbriefes mit Blick auf 
1 Petrus 3,15 gerade das Anderssein und Ausgegrenztsein der Christen als missionarische 
Chance – wenn richtig darauf reagiert wird. „Das gesellschaftlich anstößige Anderssein der 
Christen soll also in dem dadurch provozierten Gespräch als die Außenseite der Hoffnung 
gedeutet werden, welche dem Leben im Schatten des Todes die freudige Gewissheit einer 
Zukunft entgegensetzt …“ (Feldmeier 2003:178). 
Der untrennbare Zusammenhang von Mission und Verfolgung wird von Sauer 
(2013:312–369) umfassend im Rahmen von „Grundzüge[n] einer doxologisch-
martyrologischen Missionstheologie“ dargestellt. Sunquist (2013) versteht die gesamte christ-
liche Mission als „Teilhabe an Leiden und Herrlichkeit“558 des gekreuzigten und auferstande-
nen Christus. 
Jesus selbst hat die Möglichkeit zum Zeugnis hervorgehoben, die durch öffentliche An-
klagen entsteht (Mk 13,9). Dafür sind aber christlich begründete Reaktionsmuster von hoher 
Bedeutung, wie auch schon die Charakterisierung der Art der Antwort in 1 Petrus 3,15 nahe-
legt: „… und das mit Sanftmut und Gottesfurcht …“ 
7.2.4 Buße und Umkehr bei zutreffenden Beschuldigungen 
Eine angemessene Antwort auf Anschuldigungen hat immer auch davon auszugehen, dass 
Vorwürfe im konkreten Einzelfall durchaus berechtigt oder teilweise berechtigt sein können. 
Der Erste Petrusbrief impliziert die Möglichkeit, dass Angriffe der Umwelt Reaktionen auf 
tatsächliches Fehlverhalten von Christen sein können (vgl. z.B. 1 Petr 2,11–12; 2,20; 3,17; 
                                                                                                                                                        
derzufolge Verfolgung immer Wachstum der Gemeinde Christi verursache. Die Kirchengeschichte zeigt, 
dass manchmal in gewissen Regionen lang anhaltende Verfolgung auch quasi die Vernichtung der dortigen 
christlichen Kirche zur Folge hatte (vgl. z. B. Jenkins (2008), besonders das Kapitel „How faiths die“ 
[„Wie Glaubensrichtungen sterben“], S. 207–225). 
557 „reply to an accusation“. Grudem verweist auf Apg 22,1; 25,16; 1 Kor 9,3; Phil 1,7.16 als weitere Beleg-
stellen für diesen Gebrauch. 
558 „Participation in Suffering and Glory“ – so der Untertitel der Einführung in die Missionswissenschaft „Un-
derstanding Christian Mission“. Sunquist untergliedert sein Buch sehr treffend: „Teil 1 Leiden und Herr-
lichkeit in der Geschichte: Die Missionsbewegung“, „Teil 2 Das Leiden und die Herrlichkeit des Dreieini-
gen Gottes: Trinitarische Mission in der Schrift“ und „Teil 3 Das Leiden und die Herrlichkeit der Kirche: 
Die Kirche in der Mission heute“ [„Part 1 Suffering and Glory in History: The Mission Movement“, „Part 2 
The Suffering and Glory of the Triune God: Trinitarian Mission in Scripture“,„Part 3 The Suffering and 
Glory of the Church: The Church in Mission Today“]. 
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4,15). Petrus ermahnt aus diesem Grund an mehreren Stellen zu einer beispielhaften Lebens-
führung der Christen angesichts der nicht christlichen Umwelt (vgl. 1 Petr 1,11–17; 3,9–11; 
3,16). „Nicht jedes Leiden von Christen ist Leiden um Christi willen“ (Schirrmacher, T 
2011a:72).559 
Richtige Reaktionen auf Vorwürfe sind demnach auch insofern bedeutsam, als die Be-
schuldigungen eine Gelegenheit sein können, dass Fehlverhalten von Christen aufgedeckt 
wird, sie in echter Reue zu Gott umkehren und dem heiligen Gott entsprechend heilig zu le-
ben lernen (vgl. 1 Petr 1,15–16).  
Der Umgang mit berechtigten Anklagen wird im folgenden Unterkapitel etwas ausführli-
cher behandelt. Zunächst bleibt festzuhalten, dass die christliche Antwort auf Anklagen mit-
entscheidend für den Ausgang der Verfolgungssituation ist. Beschuldigungen können als An-
lass dienlich sein für hilfreiche apologetische Ergebnisse und für mehr missionarische 
Stoßkraft. Berechtigte Vorwürfe können zu Einsicht, Buße und Reinigung aufseiten der 
Christen beitragen. 
7.3 Angemessene Reaktionen auf berechtigte Vorwürfe 
Für angegriffene Minderheiten, zu denen auch die Christen in der Türkei gehören, ist eine 
objektive Herangehensweise an erhobene Vorwürfe psychologisch nicht leicht. Wenn missio-
narisch aktive Christen anhaltend Beschuldigungen ausgesetzt werden, von denen viele ein-
deutig abwegig sind, ist eine Verringerung der Sensibilität gegenüber Anklagen verständlich. 
Grundsätzlich sollten Christen allerdings in jeder Situation zwischen berechtigten und unbe-
rechtigten Vorwürfen unterscheiden, selbst dann, wenn Kritik in feindlicher Absicht geäußert 
wird. 
7.3.1 Beschuldigungen nicht ignorieren 
Die Tatsache, dass Christen nicht nur in ihrem persönlichen Leben, sondern selbst bei der 
Ausübung ihres missionarischen Auftrags Schuld auf sich laden können, wird im erwähnten 
Verhaltenskodex für das christliche Zeugnis (vgl. 7.4.2.3) bestätigt:  
„Wenn Christen/innen bei der Ausübung ihrer Mission zu unangemessenen Methoden wie Täu-
schung und Zwangsmitteln greifen, verraten sie das Evangelium und können anderen Leiden zu-
fügen. Über solche Verirrungen muss Buße getan werden …“560 
Offenheit für Selbstkritik ist daher notwendig. Kim, selbst langjähriger Missionar in der Tür-
kei, versucht z.B. angesichts des Niedergangs der christlichen Kirche im Osmanischen Reich 
                                                 
559 Vgl. auch Sterk (1992:61–62) über „Wrong reasons for persecution“ [„Falsche Gründe für Verfolgung“]. 
560 Ökumenischer Rat der Kirchen et al. (2011), Punkt 6 unter der Überschrift „Grundlagen für das christliche 
Zeugnis“ (ohne Seitenzahlen). 
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des 15. Jahrhunderts und in der Türkei des 20. Jahrhunderts Lehren für das Verhalten der heu-
tigen Christen abzuleiten. Er kommt dabei zu bedenkenswerten, wenn auch nur oberflächlich 
hergeleiteten Empfehlungen, z.B. zur Warnung davor, Politik und christliche Tätigkeit zu 
vermischen, und zur Ermutigung, sich auch der nicht christlichen Obrigkeit unterzuordnen 
und beispielhaft christlich zu leben (Kim 2010:107–110). 
Maalouf fordert ähnlich zur Selbstkritik auf: 
„Missionare und christliche Mitarbeiter sollten bereit sein, ihr Leben für das Evangelium von 
Christus aufzugeben. Und trotzdem muss man vielleicht innehalten und einige der Elemente ana-
lysieren, die hinter der Ablehnung der Evangeliumsbotschaft im arabischen und muslimischen 
Kontext stehen“ (Maalouf 2008:378).561 
Jongeneel ermahnt sehr grundsätzlich: 
„Christen und Kirchen, Missionare und Missiologen sollten nicht länger die Behauptungen und 
Herausforderungen, die Einwände und Kritik von Nichtchristen ignorieren“ (Jongeneel 2006, 
II:414).562 
Viele der in der Türkei erhobenen Vorwürfe werden ohne nachprüfbare Belege verbreitet. 
Eine Auseinandersetzung mit ihnen ist sachlich nicht möglich und raubt Zeit für wichtige 
Aufgaben. Konkreten und belegten Vorwürfen ethischen Fehlverhaltens muss allerdings 
nachgegangen werden.  
Bei manchen grundsätzlichen weltanschaulich begründeten Vorwürfen können Kriterien 
für die Bewertung ihrer Berechtigung nur mithilfe sorgfältiger theologischer Arbeit aufgestellt 
werden. Unter 7.3.3 wird auf einige Konsequenzen der Prüfung von Vorwürfen für die Missi-
ologie einzugehen sein. Unter 7.4 werden Vorwürfe speziell gegen christliche Missionsarbeit 
exemplarisch untersucht werden. 
7.3.2 Das Korrektiv des „gesunden Menschenverstands“ 
So sehr zu betonen ist, dass biblisch-theologische Kriterien für christliche Reaktionen auf 
Beschuldigungen unverzichtbar sind, so muss doch gleichzeitig auch zu einem Gebrauch des 
„gesunden Menschenverstands“ bei dieser Beurteilung ermutigt werden. Dazu ermächtigt das 
biblische Zeugnis selbst, das gebietet: „Du sollst den Herrn, deinen Gott, lieben mit deinem 
ganzen Herzen, mit deiner ganzen Seele und mit deinem ganzen Verstand“ (für Verstand steht 
griechisch: dia,noia – Mt 22,37, ZUR). Der Verstand trägt nach dem ganzheitlichen biblischen 
Menschenbild zur rechten Anbetung Gottes bei. Die Weisheitsliteratur, insbesondere das 
                                                 
561 „However, while missionaries and Christian workers should be ready to lay down their lives for the Gospel 
of Christ, one may need to stop and analyze some of the elements standing behind the rejection of the Gos-
pel message in the Arab and Muslim context.“ 
562 „Christians and churches, and missionaries and missiologists, should no longer ignore the claims and chal-
lenges and the objections and criticism of non-Christians.” 
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Buch der Sprüche, zeigt die biblische Berechtigung dieser Aufforderung, indem sie zu einer 
von Verehrung Gottes geprägten praktischen Vernunft anregt. 
Zum einen müssen Christen in der Praxis weise abwägend den konkreten Beschuldigun-
gen begegnen. Nicht jedes Vorurteil und jede dumme Meinung über das Christentum sollten 
gleich öffentlich als „Verfolgung“ oder „Verletzung der Menschenrechte“ kategorisiert wer-
den, selbst wenn sie nach biblischem Verständnis Teil des Spektrums von Verfolgung sein 
mögen. 
Zum anderen postuliert Elmer John Thiessen (2011) zu Recht ein gesundes Maß als ein 
Kriterium bei der Anwendung von ethischen Regeln für Proselytismus.563 Eine rigoristische 
Auslegung der Regeln ist nicht immer angemessen.  
Schließlich gehört zum Reagieren mit „gesundem Menschenverstand“ aber auch, dass 
Christen die Formung, teilweise auch Verformung, ihrer Beschuldiger durch deren besondere 
Geschichte akzeptieren müssen. Das ist nicht mit Billigung unrechten Verhaltens zu verwech-
seln. Aber wie Christus sich in der Fleischwerdung (Inkarnation) in eine von der Sünde ver-
formte Menschheit hineingab und sie trotz Erkenntnis ihres Unrechts liebte, so sollen Christen 
inkarnatorisch leben, d.h. sich bewusst in die Lebenswirklichkeit ihrer Umgebung hineinbe-
geben. Aufgrund dieses tieferen Verständnisses müssen sie dann nicht jede Anklage oder jede 
uninformierte Stellungnahme allzu schwer nehmen. 
7.3.3 Entwicklung einer vertieften Missiologie als Reaktion auf Beschul-
digungen 
Eine selbstkritische Auseinandersetzung mit Vorwürfen gegen Christen und speziell gegen 
christliche Mission kann zu einem tieferen und der Wirklichkeit besser entsprechenden Ver-
ständnis des Wesens christlicher Mission führen. Der türkische islamische Theologe Süley-
man Turan stellt in seiner Dissertation über Christliche Missiologie besonders die bewertende 
und korrigierende Funktion der Missiologie für die konkrete christliche Missionsarbeit heraus 
(Turan 2011:151–175). Die Missionswissenschaft habe Fehlentwicklungen wie die zu große 
Nähe zu kolonialistischen Systemen (:157) oder den Gebrauch von Druck und Gewalt (:159) 
kritisiert. 
Der jesuitische Theologe Felix Körner, der einige Jahre lang in der Türkei tätig war, ver-
sucht, in der Konfrontation mit islamischer Kritik und islamischen Missverständnissen von 
                                                 
563 In seiner sehr treffenden und stringenten philosophischen Studie über die Berechtigung von Proselytismus 
(bei ihm neutral definiert als „Überzeugungsarbeit“) und über ethische Kriterien für guten Proselytismus 
warnt Thiessen immer wieder davor, ethische Kriterien zu rigoristisch auszulegen. Ja, die Überzeugungsar-
beit solle wahrheitsgetreu sein, aber bei jedem Versucht zu überzeugen werde Wahrheit auch selektiv ge-
braucht (vgl. Thiessen 2011:190). Niedere Motivationen für Proselytismus werden abgelehnt, aber: „Our 
motivation is never absolutely pure“ [„Unsere Motivation ist niemals absolut rein“] (:200). 
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Mission die Wesensmerkmale christlicher Mission neu und akzentuiert herauszustellen.564 Er 
betont: 
„… eine Missionstheologie darf Außen-Vorstellungen und -Darstellungen von kirchlicher Sen-
dung nicht übergehen. Sie muss […] Zusammenhänge herstellen und sie muss […] richtigstellen. 
Sie darf aber weder im reaktiven Kontextualisieren stehenbleiben, noch beim kleinlich abrech-
nenden Kommentieren“ (Körner 2010:467). 
Maalouf warnt angesichts von Kritik und Widerstand gegen Mission in der arabischen Welt: 
„Kulturell ausgedrückt sollte die Kirche alles in ihrer Kraft stehende tun, um das Evangelium 
frei von sozialem Ballast darzubieten“ (Maalouf 2008:385; Hervorhebung i. O.).565 Er mahnt 
als Reaktion auf arabisch-muslimische Vorwürfe auch, die Christen sollten alles daransetzen, 
sich von „politischen Agenden fernzuhalten“ (:386)566 und sich stattdessen noch stärker auf 
die Arbeit für ein geistliches Erwachen zu konzentrieren. 
Diese wenigen Äußerungen christlicher Theologen sollen nur exemplarisch zeigen, dass 
eine ernsthafte Auseinandersetzung mit berechtigten oder zumindest bedenkenswerten Vor-
würfen zu einem eigenen vertieften Verständnis von christlicher Mission führen kann. 
7.3.4 Wie soll erforderliche Buße zum Ausdruck gebracht werden? 
Dass Buße und Umkehr die geeignete christliche Reaktion auf erkanntes Fehlverhalten sind 
(vgl. 1 Joh 1,9 u.a.m.), ist innerchristlich unumstritten. Der Erste Petrusbrief beschreibt Buße 
zum Beispiel so: „So legt nun ab alle Bosheit und allen Betrug und Heuchelei und Neid und 
alle üble Nachrede“ (1 Petr 2,1). 
Wie Christen inmitten einer nicht christlichen Umwelt konkret mit erkanntem Fehlverhal-
ten umgehen sollen, lässt sich nicht allgemeingültig beantworten. Falls beispielsweise Chris-
ten bei ihrer missionarischen Aktivität unweise oder sogar schuldhaft vorgegangen sind und 
das in Medien angeprangert wird, kann eine öffentliche Distanzierung seitens anderer Chris-
ten angebracht sein, weil das dem christlichen Anspruch an Wahrhaftigkeit entspricht. Ande-
rerseits ist zu bedenken, ob es der Zusammengehörigkeit und der Solidarität zwischen Chris-
ten verschiedener Konfessionen und innerkonfessioneller Zweige entspricht, sich vorschnell 
wegen Stilfragen in der Missionsarbeit und vielleicht zum Schutz der eigenen kirchlichen 
Gruppierung von Mitchristen zu distanzieren. 
                                                 
564 Vgl. Körner 2010:469–472. Körner betont, dass christliche Mission nicht nur wegen Christus zu treiben sei, 
sondern auch so wie Christus sie trieb. Daher sei der Opfergedanke entscheidend. Christliche Mission dürfe 
nicht „als Expansion eines menschlichen Herrschaftsbereiches gefasst oder gelebt“ werden (:470). Unter 
den Stichworten „Verzicht“, „Vertretung“, „Versöhnung“ und „Veränderung“ versucht er, christliche Mis-
sion vom islamischen Verständnis von da’wa (der „Einladung zum Glauben“) und auch vom islamischen 
Missverständnis christlicher Mission abzusetzen. 
565 „Culturally speaking the church should do whatever it takes to present the Gospel free of social baggage.” 
566 „… to refrain from political agendas …“. 
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Über Massenverteilungen von Neuen Testamenten, die in einigen der Zeitungsartikel er-
wähnt werden (vgl. z.B. die Fußnoten 374 und 423), gab es beispielsweise, wie der Autor aus 
persönlichen Gesprächen weiß, durchaus kritische Meinungen auch unter Protestanten. In 
diesen Fällen kann man aber weder nach biblischem Verständnis noch nach geltenden Geset-
zen in der Türkei von Schuld sprechen. Eine öffentliche Ablehnung der Massenverteilung 
Neuer Testamente könnte von Medien als Vorwand gebraucht werden, ein vielleicht nicht 
sehr weises, aber im Rahmen der Religionsfreiheit geschütztes Verhalten als unethisch zu 
brandmarken. 
Einen Extremfall der distanzierenden Kritik an anderen Christen stellte im Untersu-
chungszeitraum die Splittergruppe der sogenannten „Türkisch-orthodoxen Kirche” [„Türk 
Ortodoks Kilisesi“], vertreten durch ihre Pressesprecherin Sevgi Erenerol (vgl. Fußnote 444), 
dar, die im Untersuchungszeitraum mit ultranationalistischer Rhetorik andere Christen in der 
Türkei scharf angriff. Die Kritik richtete sich dabei sowohl gegen den ökumenischen Titel des 
İstanbuler Patriarchen als auch gegen jegliche protestantische Missionsarbeit. Frau Erenerol 
wurde später unter der Anklage einer ultranationalistischen Verschwörung gegen die islami-
sche Regierung vor Gericht gestellt und im August 2013 verurteilt.567 
Anders wäre die Sachlage natürlich, wenn einzelne Christen oder christliche Gruppen 
durch eindeutig schuldhaftes Verhalten dem Ansehen des christlichen Glaubens in der Öffent-
lichkeit schaden. In solchen Fällen müssten sich christliche Kirchen um des Rufes der christ-
lichen Kirche willen von ihnen distanzieren. Unbenommen bleibt natürlich auch das Recht, 
dass Christen Meinungsverschiedenheiten, etwa zur Missionsmethodik, publizistisch austra-
gen. Der Jesuit Felix Körner berichtet beispielsweise kritisch über evangelikale Missionsbe-
mühungen in der Türkei (Körner 2008:13–18). Das ist sicherlich legitim, auch wenn seine 
Kritik punktuell von Gegnern der Christen missbraucht werden könnte. Evangelische Christen 
müssen sich genauso wenig davor scheuen, etwa Körners These im selben Werk zu kritisie-
ren, dass gerade „das Reden von Jesu Mutter” zur „Bewährung authentisch kirchlichen Zeug-
nisses im Angesicht des Islam” (Körner 2008:18) entscheidend beitragen könne (vgl. auch 
Körner 2008:331–336). 
Zum Umgang mit Fehlern oder Schuld der Gemeinde Jesu Christi in einem islamischen 
Umfeld äußert Körner: „Allerdings wird auch das Zurückbleiben der Kirche hinter ihrer eige-
nen Berufung zum Zeugnis” (Körner 2008:38). Auch durch das Eingestehen eigener Schuld 
bestätigen Christen ihre eigene Botschaft, nämlich die Bedürftigkeit des sündigen Menschen 
und die Liebe und Souveränität des vergebenden Gottes. 
                                                 
567 Vgl. http://gundem.bugun.com.tr/sevgi-erenerol-kimdir-haberi/748204 [Letzter Zugriff: 24.06.2014, 
mittlerweile dort nicht mehr zugänglich]. 
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7.4 Reaktionen auf Vorwürfe gegen christliche Missionstätigkeit 
Die Beschuldigungen gegen christliche Missionstätigkeit in türkischen Tageszeitungen stehen 
während des Untersuchungszeitraums stark im Vordergrund. Bei dem Gegenstand dieser Kri-
tik kreuzen sich die ideologischen Linien verschiedener soziopolitischer Milieus der Türkei. 
Kritik an christlicher Mission und geeignete christliche Reaktionen sollen daher ausführlicher 
dargestellt werden. Dabei werden einige Haupttypen von Missionskritik dargestellt und bib-
lisch-theologisch untersucht. Es folgen mögliche praktische Reaktionen auf diese Vorwürfe. 
7.4.1 Typologie der Vorwürfe gegen Missionstätigkeit 
Der Übersichtlichkeit halber werden hier nur drei grundlegende Typen der Beschuldigungen 
gegen christliche Mission dargestellt werden. Feiner differenzierte Typologien von Kritik an 
christlicher Mission sind etwa bei Jongeneel (Jongeneel 2006, II:412–415)568 oder Ott & 
Strauss (2010:55–56)569 zu finden. 
Ich werde zunächst auf solche Vorwürfe eingehen, die sich gegen christliche Mission an 
sich richten. Dem folgen Vorwürfe, die auf vorgeblich schuldhaftes Verhalten christlicher 
Mission im Lauf der Geschichte hinweisen, und schließlich Anklagen gegen vermeintlich 
unethische Praktiken in der aktuellen christlichen Missionstätigkeit. 
7.4.1.1 Verurteilung von christlicher Mission an sich 
Eine prinzipielle Ablehnung christlicher Mission ist in ausdrücklicher Form in den untersuch-
ten Zeitungen nicht zu finden. Vorwürfe gegen christliche Missionare werde durch Adjektive 
wie aggressiv, militant, fanatisch (vgl. Fußnote 355) qualifiziert. Diese Terminologie hält 
scheinbar den Raum für eine gute Art christlicher Mission offen, auch wenn in der tatsächli-
chen Rhetorik fast nichts Gutes über irgendwelche Missionare ausgesagt wird (vgl. dazu 
4.2.6.1). Aus islamischer Sicht wird christliche Mission prinzipiell abgelehnt, insofern sie 
Muslime zum Abfall vom Islam bewegt (vgl. 6.2.6). Eine Forderung nach dem Verbot christ-
licher Mission allein auf diesem Hintergrund ist aber derzeit in der Türkei nicht politically 
correct. 
Im postmodernen Kontext von Europa und Nordamerika ist heute die Ablehnung christli-
cher Mission an sich als Kritik an allen Wahrheits- oder gar Absolutheitsansprüchen verbrei-
                                                 
568 Die Listen von Vorwürfen, die Jongeneel zitiert, stammen allerdings aus dem Anfang des 20. Jahrhunderts. 
569 Sozioreligiöse Einwände: Es gibt religiösen Pluralismus. Versuche, andere zu bekehren, sind arrogant. 
Epistemologische Einwände: Es gibt keine universal gültige Wahrheit. Anthropologische Einwände: Missi-
onare zerstören einheimische Kulturen. Ethische Einwände: Religiöser Eifer führt zu Konflikten und Ge-
walt. Psychologische Einwände: Das Drohen mit der Hölle kann psychischen Schaden anrichten. Pragmati-
sche Einwände: Mission ist nicht mehr nötig, weil es überall Christen gibt. 
194 Häde: Anschuldigungen und Antwort des Glaubens 
tet. Eine derartig motivierte Kritik an der Missiontätigkeit ist in der heutigen Türkei vermut-
lich höchstens bei einer kleinen Gruppe westlich beeinflusster Intellektueller anzutreffen. 
Selbst die gegen allen religiösen Einfluss auf die Politik kritische Zeitung Cumhuriyet argu-
mentiert im Untersuchungszeitraum gegen die christliche Mission nicht mit einer postmodern 
gefärbten Ablehnung aller Wahrheitsansprüche. 
Im westlichen, zum Teil auch innerchristlichen Diskurs über die Verhältnisbestimmung 
des Christentums zu anderen Religionen teilt man heute üblicherweise die möglichen Positio-
nen in drei Kategorien auf.570 Als „Exklusivismus“571 wird die Anschauung bezeichnet, die 
das ewige Heil des Menschen nur durch bewusste Annahme des Erlösungshandelns in Jesus 
Christus für möglich hält. Auch laut dem „Inklusivismus“ hat Gott alles Heil in Sterben und 
Auferstehung Jesu Christi der Welt mitgeteilt. Dieses Heil kann jedoch auch Vertretern ande-
rer Religionen ohne deren Wissen oder deren bewusste Annahme des Heils in Christus zu-
gutekommen.572 Die „Pluralistische Religionstheologie“ hingegen geht davon aus, dass viele 
(laut manchen Vertretern alle) Religionen Wege zum göttlichen Heil darstellen.573 
Wenn, wie in der Pluralistischen Religionstheologie, Christus nicht mehr als der Heils-
bringer für alle Menschen gesehen wird, dann fällt eine wesentliche Begründung für christli-
che Mission, und dann kann aufgrund des Konfliktpotenzials christlicher Verkündigung im 
Umfeld anderer Religionen die christliche Mission als bedenklich oder ablehnenswert gese-
hen werden. 
Neben dieser Ablehnung christlicher Mission an sich gibt es Kritik an Versuchen, Chris-
ten von einer christlichen Kirche für eine andere Kirche oder eine andere Version christlichen 
                                                 
570 Für eine genauere Beschreibung dieser Kategorien, Definierungen der Begriffe und alternative Terminolo-
gien vgl. Neuer 2009:45–58. 
571 Der „Exklusivismus“ wurde seit frühchristlicher Zeit trotz verschiedener Nuancen in seiner Ausprägung 
von der großen Mehrheit aller Christen vertreten. Der Begriff ist keine Selbstbezeichnung derer, die Chris-
tus als den einzigen Erlöser und den Glauben an ihn als den einzigen Weg zum ewigen Leben sehen. Er hat 
sich aber im Diskurs über die Stellung der Christen zu anderen Religionen etabliert. 
572 Der katholische Theologe Karl Rahner (1904–84), der als wichtigster Repräsentant des Inklusivismus gilt, 
sprach von „anonymen Christen“. 
573 Als Vorreiter der „Pluralistischen Religionstheologie“ gelten der britische Theologe und Religionsphilo-
soph John Hick (1922–2012, vgl. Hick 1980) und der US-amerikanische Theologe Paul Knitter (geb. 
1939). Im deutschen Sprachraum wurde die Pluralistische Religionstheologie vor allem durch den Theolo-
gen und Religionswissenschaftlicher Perry Schmidt-Leukel (geb. 1954) bekannt (vgl. z.B. Schmidt-Leukel 
2005). Hick versuchte, die vorfindliche und durch die Globalisierung heute viel bewusstere Pluralität der 
Religionen mit einem pluralistischen Verständnis von Wahrheit zu verbinden, um eine philosophische 
Grundlage für die erforderliche „unity of all mankind before God“ („Einheit der ganzen Menschheit vor 
Gott“, Hick 1980:74) zu erhalten.  
Es soll nur kurz ergänzend erwähnt werden, dass es Theologen gibt, die versuchen, zwischen diesen Kate-
gorien oder über sie hinausgehend weitere Zugänge zum Verhältnis des Christentums zu anderen Religio-
nen zu entwickeln. Beispielhaft sei die „Komparative Theologie“ genannt, für die im deutschen Sprach-
raum vor allem der katholische Theologe Klaus von Stosch steht (vgl. von Stosch 2009). 
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Glaubens zu gewinnen. Oft wird diese innerchristliche Mission negativ besetzt als „Prosely-
tismus“ bezeichnet und spielt insbesondere in der ökumenischen Diskussion eine Rolle.574 
7.4.1.2 Vorwürfe gegen Mission mit Verweis auf die Geschichte 
Weit häufiger als die offen ausgesprochene grundsätzliche Ablehnung christlicher Mission 
sind im Kontext der Türkei die Vorwürfe gegen vermeintlich schädliche Begleiterscheinun-
gen und Folgen christlicher Mission in der Vergangenheit. Christlichen Missionaren der Ver-
gangenheit wird oft pauschal vorgeworfen, ein Werkzeug des Kolonialismus gewesen zu sein 
(vgl. 4.1.4, 4.2.5 und 4.3.7). Missionarsschulen hätten Kinder zum Aufstand gegen den Os-
manischen Staat erzogen (vgl. Fußnote 277). Auch sei das eigentliche Ziel der Mission gewe-
sen, Türken aus Anatolien zu vertreiben (vgl. Fußnote 278). In manchen extremen Stellung-
nahmen werden Missionare mit allen Ungerechtigkeiten des Westens quer durch die 
Geschichte, wie Inquisition, Ermordung von Muslimen in Andalusien oder dem amerikani-
schen Gefangenenlager in Guantanamo (vgl. Fußnoten 346 und 347), in Verbindung gebracht. 
7.4.1.3 Vorwurf, Missionspraktiken seien unethisch 
Vorwürfe gegen vermeintlich unethische Praktiken in der heutigen christlichen Mission sind 
in den untersuchten Zeitungen in großer Zahl zu finden (vgl. besonders 4.1.5.3 und 4.2.6.2). 
Einige der erhobenen Vorwürfe, wie das vermeintliche Drängen zum Religionsübertritt durch 
das Angebot materieller Vorteile oder die politische Aufstachelung von Minderheiten wären 
tatsächlich als unethisch zu betrachten, wenn sie denn zuträfen. Andere Vorwürfe, wie plan-
mäßiges und organisiertes Vorgehen, das freundliche Auftreten, hinter dem böse List vermu-
tet wird, oder die Anklage, Missionare beschädigten das Ansehen der Türkei, benennen keine 
an sich unethischen Verhaltensweisen. Unethisch wäre das angesprochene Verhalten nur 
dann, wenn es tatsächlich mit böser Absicht geschieht. Dies zu verifizieren oder falsifizieren 
ist aber kaum möglich. 
Die Beschuldigungen, schlecht über den Islam und seinen Propheten zu reden, könnten 
möglicherweise jede Kritik am Islam unterbinden wollen. Der Vorwurf, Christen gründeten 
dort Kirchen, wo es gar keine Christen gibt, impliziert die Abneigung gegen das Bemühen der 
Christen, ihren Glauben zu verbreiten. 
Es ist auffällig, dass es sehr ähnliche Beschuldigungen gegen christliche Missionsarbeit 
auch in anderen Ländern des Nahen Osten gibt. Die Vorwürfe gegen Missionare im Ägypten 
                                                 
574 Vgl. dazu etwa Gabriel Habib, einen orthodoxen Christen aus dem Nahen Osten, der beklagt, dass früher 
(als es um Gewinnung von Nichtchristen ging) Proselytismus für seine Vorväter ein positives Wort gewe-
sen sei. Durch den Versuch westlicher Missionare (katholisch und protestantisch), orthodoxe Christen zu 
gewinnen, habe sich das aber geändert (vgl. Habib 1998:25–26). 
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der 1930er Jahre wurden schon erwähnt (vgl. Fußnote 538). Reiss (2011) berichtet über die 
negative Darstellung von Missionseinrichtungen in jordanischen Schulbüchern. Sharkey 
(2004) bespricht antimissionarische arabische Schriften. 
Oft wird von Muslimen ein grundlegender Unterschied zwischen christlicher Mission und 
islamischer da’wa, der Einladung zum Glauben, behauptet.575 Dabei wird allerdings das 
christliche Missionsverständnis auf solche Art geschildert, als seien ihm zahlreiche ethische 
Defizite immanent. Die islamische da’wa sei hingegen Information und Einladung ohne 
Zwang.576 Wrogemann arbeitet dagegen sehr gewissenhaft sowohl Gemeinsamkeiten577 als 
auch Unterschiede578 christlicher Mission und islamischer da’wa heraus. Bei den Gemein-
samkeiten geht es dabei nicht um inhaltliche Übereinstimmung der Botschaft, sondern um 
formelle Gemeinsamkeit etwa darin, dass beide Religionen eine universale Geltung beanspru-
chen.579 
Für Stil und Methodik von Mission/da’wa versucht Feldtkeller sogar zu belegen, „dass 
Islam und Christentum oft jeweils zur selben Zeit ungefähr gleiche Strategien zu ihrer Aus-
breitung verfolgt haben und dass sie sich dabei immer wieder gegenseitig beeinflusst haben“ 
(Feldtkeller 2011:122). Wichtiger für die vorliegende Arbeit ist aber die berechtigte Aussage 
Wrogemanns: „Der seitens der Muslime immer wieder erhobene Anspruch, sie würden keine 
Mission betreiben, ist dabei ebenso irreführend wird [sic!] unzutreffend“ (Wrogemann 
2006:397). Er folgert daraus: „Was Muslime für ihre da’wa in Anspruch nehmen, müssen sie 
                                                 
575 Exemplarisch sei der türkische Religionswissenschaftler Şinasi Gündüz genannt, der sich im Gegensatz zu 
vielen anderen Kritikern christlicher Mission durchaus um Objektivität bemüht. In seinem Buch über „Mis-
sionsarbeit“ („Misyonerlik“, 2009, besonders: 22–32) zählt er etwa als Unterschiede auf, das Ziel islami-
scher Mission (hier wie oft in Abhebung von christlicher Mission als tebliğ, d.h. „Bekanntmachung“ oder 
„Mitteilung“, bezeichnet) sei nicht, Menschen zu Muslimen zu machen, sondern nur, ihnen die Lehren des 
Islam mitzuteilen (vgl. Gündüz 2009:23). Im Christentum sei es jedoch das ausdrückliche Ziel, Menschen 
zu Christen zu machen (:25. Gündüz verweist auf Mt 28:19–20). Im Islam seien die Lehren der Religion 
aufrichtig und objektiv weiterzugeben. In der christlichen Mission sei für die Christianisierung der Men-
schen dagegen jedes Mittel recht (:26). Die christliche Mission falle durch ihre politische Haltung aus dem 
Rahmen dessen, was durch Religions- und Glaubensfreiheit abgedeckt sei (:32). 
576 Wie Wrogemann (2006:396) zu Recht bemerkt, müssen auch Christen „… pejorative Berichterstattung 
über islamische da’wa […] unterlassen, soweit man nicht offensichtlichen Missbrauch von da’wa Taktiken 
auch belegen kann.“ Dieser Teil der christlichen Verantwortung ist allerdings nicht Thema dieser Studie. 
577 Vgl. Wrogemann (2006:386–387): Er nennt die Gründung auf „autoritative Texte“, die Überzeugung, dass 
der Aufruf zum Glauben ohne Zwang oder Manipulation erfolgen sollte, den einladenden Lebensstil und 
den universalen Geltungsanspruch. Durch die wechselseitige Begegnung sei es sogar seit dem 19. Jahrhun-
dert zu einer Angleichung in Bezug etwa auf „Engagement im sozialen Bereich“, „Betonung des religiösen 
(wie säkularen) Bildungsauftrags“ oder „Verwendung neuer Medien“ gekommen (:387–388). 
578 Vgl. Wrogemann (2006:388–395): Wrogemann betont die „ganz verschiedenen Ausgangskonstellationen“ 
(:388). Während das Christentum als unterdrückte Minderheit mit der Mission begonnen habe, sei da’wa 
von Anfang an „oft im Zusammenhang eines politisch-militärischen Geschehens“ (:388) erfolgt. Während 
christliche Mission von ihrem Selbstverständnis her stärker auf den Aufbau der christlichen Kirche bezogen 
sei, „orientiere“ sich die da’wa „weitaus stärker und direkter an der Verfasstheit einer gegebenen Gesell-
schaft“ (:392), sei also viel stärker an politischem und gesellschaftlichem Einfluss interessiert. 
579 Vgl. auch den Forschungsüberblick zu deutsch-, englisch- und arabischsprachiger Literatur über die islami-
sche da’wa bei Wrogemann 2006:10–15. 
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auch Christen zugestehen und vice versa“ (:398, Hervorhebung i. O.). Das Eingeständnis, dass 
christliche Mission und islamische da’wa formell gesehen durchaus Parallelen aufweisen,580 
sollte zu größerer Toleranz für die Tätigkeit des jeweils anderen führen. 
7.4.2 Bewertung der und Reaktionen auf Beschuldigungen gegen Mission 
Bei Empfehlungen für geeignete Reaktionen auf die Beschuldigungen gegen die Missionsar-
beit soll im Folgenden an der Reihenfolge der gerade aufgestellten Typologie der Vorwürfe 
gegen Mission festgehalten werden. 
7.4.2.1 Mission als unaufgebbares Element des christlichen Glaubens 
Dass christliche Missionsbemühungen nicht deshalb aufgegeben werden dürfen, weil Vertre-
ter eines anderen Glaubens darin eine Gefahr für ihre Religion sehen, ist offensichtlich und 
muss nicht näher begründet werden. Die pluralistische Religionstheologie tritt aber mit dem 
Anspruch an, in Übereinstimmung mit dem christlichen Glauben eine „kopernikanische Wen-
de“581 in der Betrachtung anderer Religionen als gleichwertige Heilswege zu fordern. Wenn 
dieser Anspruch zuträfe, könnte es tatsächlich ein Grund für den Verzicht auf christliche Mis-
sion sein, dass Mitglieder anderer Religionen nicht durch Konfrontation mit dem christlichen 
Anspruch in Zweifel und Unruhe versetzt werden sollten. Der Aufruf zum Glauben an Chris-
tus kann ja Konvertiten in ernsthafte familiäre oder gesellschaftliche Probleme stürzen. 
Werner Neuer kommt jedoch in seiner Studie zur Pluralistischen Religionstheologie John 
Hicks zum Ergebnis, dass in dieser Theorie wesentliche Elemente des christlichen Verständ-
nisses von Offenbarung und Heil geleugnet werden. Sein Fazit: 
„Die von Hick vorgelegte Konzeption gibt sowohl das spezifisch christliche Verständnis von Of-
fenbarung als auch das authentisch christliche Heilsverständnis preis, um die von ihm intendierte 
Pluralität gleichwertiger Heilswege der Weltreligionen plausibel zu machen“ (Neuer 2009:258–
259; kursiv im Original). 
Wrogemann fragt, ob nicht Hick „aus dem christlichen ‚Orbit‘ hinauskatapultiert wird und 
sich nun in dem Orbit einer anderen Religion befindet, namentlich dem neo-hinduistischer 
Provenienz“ (Wrogemann 2006:424).582 
                                                 
580 Vgl. auch Johnson & Scoggins (2005) über quantitative Vergleiche zwischen christlicher Mission und is-
lamischer da’wa. 
581 Der Begriff taucht ähnlich wohl erstmals in dem 1973 veröffentlichten Aufsatz von Hick „A Copernican 
Revolution in Theology“ (Hick 1993:120–132) auf. Ähnlich wie Kopernikus durch die Beschreibung des 
Sonnensystems die Erde aus dem naturwissenschaftlichen Zentrum des Weltbildes seiner Zeitgenossen 
drängte, so entfernten heute neue philosophische Erkenntnisse laut Hick das Heilshandeln Jesu aus dem 
Zentrum theologischen Denkens. 
582 Vgl. auch zu einer philosophischen Verteidigung des Exklusivismus Plantinga (2000). 
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Studien zu einer biblischen Theologie der Mission (z.B. Köstenberger & O’Brien 2001) 
und zu Verständnis und Praxis der Mission in der Alten Kirche (z.B. Schnabel 2002) zeigen 
die Zentralität von Mission für die Gesamtheit des biblischen Zeugnisses.583 Mission ist nicht 
eine optionale Aktivität der Gemeinde Jesu, sonders ist zutiefst im trinitarischen Wesen Got-
tes verwurzelt. So wie der Vater den Sohn sendet, so sendet der Sohn seine Jünger (Joh 
20,21). Die Jünger brauchen den Heiligen Geist, um die Mission Jesu fortführen zu können 
(vgl. Joh 20,22; Apg 1,8). Die Aufgabe des Heiligen Geistes in der Mission ist es, die Augen 
für die Sünde der Glaubensverweigerung gegenüber Christus zu öffnen und ihn zu verherrli-
chen (Joh 16,8–9). 
Die schon erwähnte Studie des islamischen Theologen Turan über christliche Missiologie 
baut auf eine erstaunlich große Bandbreite missionswissenschaftlicher Literatur auf. Bemer-
kenswerterweise kommt aber auch er zum Ergebnis: „… weil die Mission zu vernachlässigen 
in gewisser Weise bedeuten würde, ihre Existenzbegründung (raison d’être) zu verleugnen 
und die Lebendigkeit zu verlieren, ist es ganz undenkbar, dass die Kirche auf die Missions-
pflicht und auf das Betreiben von Missionsarbeit verzichtet“ (Turan 2011:18).584 
Der Anlass des Ersten Petrusbriefes ist nicht ein Aufruf zu planmäßiger Missionsarbeit, 
sondern das Leiden der Christen unter starken Vorurteilen der Gesellschaft (Holloway 
2009:40: „social prejudice“) und der Hinweis auf geeignete Reaktionen. Wie Steuernagel 
(1986) aber zeigt, sieht der Brief die Christen gleichzeitig als „missionary community“ („mis-
sionarische Gemeinschaft“, so der Titel des Aufsatzes). 1 Petrus 2,9–12 zeigt zentral, dass 
Christen zur Verkündigung der Wundertaten Gottes (V. 9)585 berufen sind, dass diese Ver-
kündigung aber durch ein „rechtschaffenes Leben“ (V. 12) untermauert sein muss. O’Connor 
spricht von einer „sich durch den Brief hindurch fortsetzenden missionarischen Orientierung 
in einer dazugehörigen eschatologischen Perspektive“ (O’Connor 1991:23).586 Er weist auf 
weitere „missionsorientierte“ [„mission oriented“] Texte im Brief hin, nämlich 2,15; 3,8–9; 
3,15; 4,16; 4,19 (:23).587 
Festzuhalten bleibt, dass aktive missionarische Verkündigung, unterstützt durch das Le-
benszeugnis, ein unverzichtbarer Bestandteil christlicher Existenz ist, die als solche selbst in 
                                                 
583 „The notion of mission is intimately bound up with his [God’s] saving plan which moves from creation to 
new creation” [“Der Begriff Mission ist eng verknüpft mit Gottes rettendem Plan, der sich von der Schöp-
fung zur neuen Schöpfung hin vorwärtsbewegt”] (Köstenberger & O’Brien 2001:25). 
584 „… misyonu ihmal etmesi bir anlamda var oluş sebebini (raison d’être) inkâr etmesi ve canlılığını kaybet-
mesi anlamına geleceği için Kilise’nin misyoner vazifeden ve misyonerlik faaliyet yürütmekten vazgeçmesi 
asla düşünülemez.“ 
585 „Die avretai, Gottes sind nicht etwa Gottes Eigenschaften, sondern Gottes Taten …“ (Schelkle 1970:65). 
586 „… throughout the letter a continuing missionary orientation, in an attendant eschatological perspective.“ 
587 Vgl. auch Stenschke (2008a). Nach seiner Meinung „kann und sollte der Brief auf dem Hintergrund früher 
christlicher Mission gelesen werden“ (:180) [„… the letter can and should be read against the background 
of the early Christian mission.“]. 
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einem gegenüber Mission sehr sensiblen Kontext nicht zur Disposition stehen kann. Über die 
ethisch vertretbare Art von Mission wird unten zu reden sein. Ein christlicher Verzicht auf 
Mission an sich ist aber mit Sicherheit nicht eine der zu empfehlenden Reaktionen auf Be-
schuldigungen. 
7.4.2.2 Geschichtliche Klarstellungen 
Wichtiger Bestandteil der Kritik an heutiger christlicher Mission ist der Verweis auf vorgebli-
che Sünden der Vergangenheit. Dabei richtet sich der Großteil dieser Kritik auf die neuere 
Missionsbewegung im 19. Jahrhundert und ihre vermeintlich enge Verknüpfung mit dem 
westlichen Kolonialismus. Die Kritiker sind durchaus nicht nur Muslime. Es gibt im Westen 
innerchristliche Missbilligung an christlicher Mission, insbesondere ihrer Ausprägung in der 
Zeit des Kolonialismus (Kramer 1960, Hammer 1987 u.a.m.), sowie Kritik an christlicher 
Mission auf der Grundlage westlicher grundsätzlicher Ablehnung des Christentums (Deschner 
1986–2013, Kahl 2014 u.a.m.). Auch in (ehemaligen) Missionsländern kam es zu Ablehnung 
von Mission. Eine dem ehemaligen kenianischen Präsidenten Jomo Kenyatta (1893–1978) 
zugeschriebene Aussage, laut der Missionare zwar das Evangelium gebracht, aber das Land 
weggenommen hätten, wird auch im Untersuchungszeitraum in türkischen Zeitungen zi-
tiert.588 Auch evangelikale Stimmen bringen ihre Bedenken gegen eine zu enge Bindung von 
Missionaren an ihre Herkunftsstaaten oder gegen zu unkritische Identifikation mit ihrer Her-
kunftskultur zum Ausdruck (vgl. Neill 1990: 273–334, Pikkert 2006:261–265, Bosch 2009, 
Sunquist 2013:71–114. 132–168 u.a.m.). 
Persönlich bin ich wiederholt orientalischen Christen begegnet, die sich rigoros dagegen 
verwahrten, für die Sünden der Vergangenheit, die westliche Christen begangen haben, zur 
Rechenschaft gezogen zu werden. So waren die orientalischen Christen ja selbst Opfer der 
Kreuzzüge. Bei allem Verständnis für diese Position dürfen die Vorwürfe im Blick auf die 
Vergangenheit der christlichen Mission nicht leichtfertig nur als Schuld „der anderen Chris-
ten“ abgetan werden. Sie müssen jedoch unter zwei verschiedenen Blickwinkeln relativiert 
werden. Zu fragen ist zum einen, ob die Darstellung christlicher Mission der Vergangenheit 
nicht einseitig negativ gezeichnet wird, und zum anderen, ob heutige Mission wirklich nahtlos 
– wie von türkischen Kritikern nahegelegt – an die Fehler der Vergangenheit anknüpft. 
Es wurde bereits im geschichtlichen Überblick aufgezeigt (vgl. 2.3.4.5), dass die Bezie-
hung zwischen Kolonialmächten und Missionaren durchaus nicht immer so kooperativ war, 
                                                 
588 Vgl. Rasim Özdenören, „Rahşan Ecevit’in kaygısı“ [„Die Sorge von Rahşan Ecevit“], Yeni Şafak, 
06.01.2005, S. 18 und Cumhuriyet, 02.01.2005, S. 1 u. 8, Mustafa Balbay, „Ben 2004 …“ [„Ich in 2004 
…“]. 
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wie von manchen behauptet. Das protestantische Missionsunternehmen hatte eine eigene, von 
der Erweckungsbewegung in den USA und Europa geprägte Dynamik. Diese Erweckung hat-
te sich ja auch gegen die als Sünde wahrgenommenen Fehlentwicklungen der Herkunftsge-
sellschaften gewandt, bevor sie zum starken Impuls für Mission in anderen Ländern wur-
de.589Sunquist bezeichnet die Erweckung und die aus ihr hervorgegangene 
Missionsbewegung als „game changer for mission“ [„Veränderer der Spielregeln der Missi-
on“] (Sunquist 2013:90), die die bis dahin unangefochtenen ökonomischen Prioritäten des 
Kolonialismus, wie auch besonders die Sklaverei, in Frage zu stellen begann. 
Andrew Walls weist sehr tiefsinnig darauf hin, dass zwar die Missionsbewegung der 
Vergangenheit zu Recht kritisiert werden kann, dass aber in vielen Ländern (er bezieht sich 
vor allem auf Afrika) eben gerade durch diese Bewegung eine blühende und heute durchaus 
eigenständige christliche Kirche entstanden ist (Walls 1996:101). Von daher kritisiert er die 
„Schamhaftigkeit“, die oft im Blick auf die Missionsarbeit der Vergangenheit vorherrscht: 
„Das Allerschlimmste aber ist als direktes Ergebnis dieses westlichen konzeptionellen Rahmens 
(durchsetzt mit kolonialistischer Schuld) eine Schamhaftigkeit bezüglich der Missionsbewegung, 
die die Position der Mehrheit der christlichen Gläubigen untergräbt. Die Mehrheit der Christen 
lebt nämlich auf den südlichen Kontinenten, und die Tatsache, dass sie zum christlichen Glauben 
gekommen sind, ist letztlich mit der Missionsbewegung verbunden“ (Walls 1996:147). 
Kieser (2002) würdigt die Arbeit der Missionare des 19. und frühen 20. Jahrhunderts im Os-
manischen Reich bzw. der Türkei ausdrücklich aus der Perspektive eines humanistischen 
Menschenbildes und legt dabei als Maßstab die Frage an, was zum Wohl der Individuen her-
ausgekommen ist. Der Soziologe Robert D Woodberry zeigt historisch und statistisch auf, wie 
die Arbeit der von ihm als „conversionary protestants“ [ungefähr: „Protestanten, die auf Be-
kehrung Wert legen“] (:244, Fußnote 1) bezeichneten Missionare nachweislich zu mehr libe-
raler Demokratie in den Ländern, in denen sie tätig waren, beigetragen hat.590 Aus christlicher 
Innenperspektive wird „Erfolg“ von Mission sicherlich nicht in erster Linie nach Messzahlen 
für Wohlbefinden und Demokratie bewertet. Trotzdem können solche Analysen als Korrektiv 
für eine einseitig negative Darstellung der Mission in jener Zeit wirken. 
Bei der christlichen Reaktion auf die Vorwürfe gegen heutige christliche Missionstätig-
keit kann aber auch gezeigt werden, dass diese eben nicht nahtlos an die Paradigmen und 
Praktiken vergangener Epochen anknüpft. Der schon erwähnte islamische Theologe Turan 
wiederholt zwar manche Pauschalkritik an der Vergangenheit der Mission, referiert aber auch 
ausführlich über die bewertende und korrigierende Funktion christlicher Missiologie im 
                                                 
589 Vgl. Berichte von Missionaren im Osmanischen Reich des 19. Jahrhunderts als Zeitzeugen, wie z.B. An-
derson (1872), Prime (1876), Strong (1910) oder Greene (1916). 
590 vgl. auch ausführlicher seine Dissertation zum gleichen Themenkomplex (Woodberry 2004). 
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Nachdenken über die Missionstätigkeit und listet auf, welche Methoden und Haltungen der 
Vergangenheit heute kritisch gesehen werden (Turan 2011:154–167). 
Trotz der Ablehnung einseitiger Kritik an vergangener Missionsarbeit sei erneut an die 
schon oben (vgl. 7.3.1) zitierte Ermahnung von Maalouf erinnert: „Und trotzdem muss man 
vielleicht innehalten und einige der Elemente analysieren, die hinter der Ablehnung der Evan-
geliumsbotschaft im arabischen und muslimischen Kontext stehen“ (Maalouf 2008:378).591 
Zu warnen ist angesichts der Vergangenheit besonders vor jedem Versuch, sich bei christli-
cher Mission auf den Einfluss politischer Mächte zu stützen. Anzumahnen ist auch ein sensib-
les Eingehen auf den Verstehenshorizont der Menschen im Nahen Osten. Christen sollten sich 
davor hüten, westliche Werte und Errungenschaften ungeprüft mit christlichem Ethos gleich-
zusetzen. 
Wenn sich schuldhaftes Verhalten christlicher Missionstätigkeit aufzeigen lässt, müssen 
Christen es demütig eingestehen. Pikkert hat wohl recht, wenn er beim Nachdenken über 
Gründe, die zu größerem Widerstand von Muslimen gegen das Evangelium geführt haben, 
resümiert: „Dabei hat die Gemeinschaft der Missionare bewusst oder unbewusst eine Rolle 
gespielt“ (Pikkert 2006:265). 
Für die einheimischen Christen in der Türkei ist der Zugang zu guter historischer For-
schung über Mission im 19. Jahrhundert, aber auch über die Zeit der Kreuzzüge wichtig. 
Dann können sie jenseits von polemisch motivierten Beschuldigungen seitens nicht christli-
cher Türken, aber auch jenseits der Selbstwahrnehmung westlicher Missionare zu einer re-
flektierten und möglichst biblisch-theologisch verarbeiteten Wahrnehmung der Geschichte 
kommen. Dazu gehört auch die Einsicht, dass „Mission im Nahen Osten“ nicht erst mit den 
westlichen Missionaren des 19. Jahrhunderts begann. Eine Wiederentdeckung des Erbes ver-
gangener Epochen der Kirchengeschichte, wie etwa die erstaunliche missionarische Ausbrei-
tung der Nestorianer,592 könnte helfen, ein neues differenziertes christliches Selbstbewusst-
sein auch bei christlichen Konvertiten in dieser Region zu entwickeln. 
7.4.2.3 Ethikkodizes für Mission 
7.4.2.3.1 Die grundsätzliche Bedeutung von Ethikkodizes 
Falls Christen bei ihren Missionsbemühungen tatsächlich nach christlichen Maßstäben un-
ethisch vorgehen sollten, also etwa mit Lügen und Betrug operieren oder Gewalt einsetzen, 
                                                 
591 „However […] one may need to stop and analyze some of the elements standing behind the rejection of the 
Gospel message in the Arab and Muslim context.“ 
592 Vgl. sehr pointiert dazu z.B. das Buch Jenkins (2008): The Lost History of Christianity: The Thousand-Year 
Golden Age of the Church in the Middle East, Africa, and Asia – and how it died. 
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muss dieses Verhalten natürlich verurteilt werden. Andere Vorwürfe sind zwar verständlich. 
Trotzdem liegt bei ihnen aus christlicher Sicht kein unethisches Verhalten vor. Feldmeier 
weist beispielsweise mit Bezug auf 1 Petrus 3,1ff darauf hin, dass die Konversion Einzelner 
zum Christentum möglicherweise als Gefährdung für die Einheit von Familien betrachtet 
wurde, ja, dass Jesus Spaltungen innerhalb der Familien ausdrücklich vorausgesagt hatte (vgl. 
Mt 10,34–37). „Wenn man sich vergegenwärtigt, dass der oi/vkoj der elementare Baustein der 
antiken Gesellschaft ist, dann wird deutlich, dass die christliche Mission als Angriff auf die 
sozialen Fundamente verstanden wurde“ (Feldmeier 2003:167). Christen müssen sich dessen 
bewusst sein, dass das Evangelium an sich Folgen hervorbringt, die als negativ gedeutet wer-
den können, selbst wenn der Ruf zum Evangelium aufrichtig und ohne Hintergedanken erfolgt 
ist. 
Dass die Verbreitung des eigenen Glaubens zur Religionsfreiheit gehört, ist heute gene-
rell anerkannt. Auch die Verfassung der Republik Türkei schützt die Religionsfreiheit (Art 
24), welche nur aufgrund schwerwiegender Gründe (Art 14) eingeschränkt werden darf.593 
Das höchste türkische Berufungsgericht (Yargıtay) hat schon am 26. Mai 1986 ausdrücklich 
entschieden, dass „Propaganda“, d.h. die Verbreitung des eigenen Glaubens, in Art. 24 der 
Verfassung, der die Religionsfreiheit regelt, eingeschlossen sei.594 
Es gibt jedoch heute Bestrebungen, das Recht auf religiöse Überzeugungsarbeit einzu-
schränken, weil es mit anderen Menschenrechten in Konflikt geraten könne. Dabei werden 
etwa das „Recht, eine Meinung ohne Einmischung festzuhalten“, „das Recht einheimischer 
Völker, ihre Kulturen gegen äußere Kräfte zu schützen“ und „ein zunehmender Anspruch auf 
Privatsphäre“ (Richards & Svendsen & Bless 2010:66)595 genannt. Gefragt wird dabei, „in-
wieweit das Menschenrecht der Religionsfreiheit, einschließlich des Rechts auf öffentliche 
Selbstdarstellung der Religionen und des Religionswechsels, durch andere Menschenrechte 
begrenzt werden darf und muss“ (Troll & Schirrmacher 2011:201). Diese Fragen sind durch 
die zunehmende Globalisierung und neue Formen der Kommunikation und die dadurch be-
dingte räumliche und auch kommunikative Nähe von Menschen mit sehr verschiedenen reli-
giösen Überzeugungen besonders dringlich geworden (vgl. Hackett 2008 zur Aktualität und 
zum Forschungsstand). 
                                                 
593 Vgl. die türkische Verfassung unter http://www.tbmm.gov.tr/anayasa/anayasa_2011.pdf [Letzter Zugriff 
15.01.2015]. 
594 Urteil: Esas 1985/9-596; Karar 1986/293; vgl. den Urteilstext auf http://www.kararevi.com/ ka-
rars/713648#.Uz2IE_mSzZ0 [Letzter Zugriff 03.04.2014, mittlerweile dort nicht mehr zugänglich]. 
595 „the right to hold opinions without interference“, „the right of indigenous peoples to protect their cultures 
from external forces“, „a growing expectation of privacy“. 
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Angesichts dieser Dringlichkeit gibt es in den letzten Jahren vermehrt Bestrebungen sei-
tens der Christen, freiwillig Verhaltenskodizes für Mission zu entwerfen und in möglichst 
breitem Rahmen zu verabschieden.596 Während die „Recommended Ground Rules for Missi-
onary Activities“ der „Oslo Coalition“ von Vertretern verschiedener Religionen schon 1998 
verabschiedet wurden (The Oslo Coalition 2009), ist die 2011 veröffentlichte Erklärung 
„Christian Witness in a Multi-religious World: Recommendations for Conduct“ (World 
Council 2011)597 ein Gemeinschaftswerk des Weltrates der Kirchen, des Päpstlichen Rates für 
den Interreligiösen Dialog und der Weltweiten Evangelischen Allianz, wird also von drei der 
wichtigsten weltweiten Gruppierungen in der Christenheit getragen.598 
Befürworter solcher Verhaltenskodizes argumentieren, dass Richtlinien für angemessenes 
Verhalten bei der Missionsarbeit tatsächlich nötig seien, dass aber freiwillige Verhaltenskodi-
zes der jeweiligen Glaubensgemeinschaft der Sachlage besser angemessen und letztlich auch 
effektiver, weil für die jeweiligen Mitglieder überzeugender, seien als staatliche Regulierun-
gen (Richards & Svendsen & Bless 2010:67). 
7.4.2.3.2 Der Inhalt der Ethikkodizes 
Kontroverser als die Frage, ob solche Empfehlungen sinnvoll sind, ist ihre inhaltliche Fül-
lung. Elmar Thiessen geht in seiner „philosophischen Verteidigung von Proselytismus und 
Überzeugungsarbeit“599 darauf ein. Zuerst begründet er das Recht auf Überzeugungsarbeit vor 
allem gegen postmoderne Kritiker, fordert aber gleichzeitig mehr Nachdenken über eine 
„Ethik der Evangelisierung”. Er diagnostiziert, dass gerade die evangelistisch aktiven evange-
likalen Christen, „kaum ernsthafte Erwägungen anstellen” (Thiessen 2011:ix) bezüglich kon-
kreter ethischer Maßstäbe für diese Tätigkeit. 
Thiessen nennt sehr differenziert Kriterien für ethische Evangelisation. Dazu gehören für 
ihn z.B. die Achtung vor der Menschenwürde des anderen, der Verzicht auf Zwang und Ver-
führung sowie die wahrheitsgetreue Angabe von Gründen, die den anderen in die Lage ver-
setzen sollen, eine fundierte Entscheidung zu treffen. Wer überzeugen will, soll außerdem das 
                                                 
596 Richards & Svendsen & Bless (2010:67) nennen und analysieren in ihrem Artikel 19 solcher Erklärungen. 
597 Titel der autorisierten deutschen Übersetzung: Das christliche Zeugnis in einer multireligiösen Welt. Emp-
fehlungen für einen Verhaltenskodex (Ökumenischer Rat 2011). 
598 Kurzdarstellungen und ein Vergleich der mit Stand 2010 vorliegenden Vereinbarungen, Selbstverpflichtun-
gen und Ethikkodizes zur Mission aus juristischer Perspektive finden sich in Richards & Svendsen & Bless 
(2010). 
599 „… Philosophical Defence of Proselytizing and Persuasion“ (im Titel von Thiessen 2011). Thiessen ge-
braucht den in der Regel negativ belegten Begriff Proselytismus bewusst wertneutral, um daraufhin zwi-
schen ethischem und unethischem Proselytismus unterscheiden zu können. Laut Hackett (2008:2) klingt der 
auch von Thiessen bevorzugte Begriff „proselytizing“ im Englischen immerhin etwas neutraler als „prose-
lytism“. Im Deutschen gibt es für die neutralere Version noch kein geeignetes Äquivalent. 
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kulturelle Umfeld dessen respektieren, den er zu überzeugen sucht.600 Thiessen warnt vor 
einer zu rigoristischen Auslegung mancher Kriterien. So betont er etwa, dass Evangelisierung 
aufrichtig sein müsse, dass aber im Gegensatz zu wissenschaftlicher Arbeit jede Überzeu-
gungsarbeit in der Darbietung von Gründen selektiv sein werde (Thiessen 2011:188–190).601 
Zu verlangen, dass jeder Evangelist jeweils auch alle möglichen Gegenargumente gegen die 
von ihm vertretenen Thesen aufliste, wäre nicht realistisch. 
Wenn sich Christen als Reaktion auf Anschuldigungen gegen Mission intensiver mit 
Ethikregeln für christliche Überzeugungsarbeit beschäftigen, so entspricht das zum einen ih-
rem eigenen Verständnis von Mission. Körner betont, dass „die Kirche nicht nur wegen Chris-
tus missionarisch ist, sondern auch wie er“ (Körner 2010:470, Hervorhebung i. O.). Die enge 
Verbindung von Wort- und Tatzeugnis laut des Ersten Petrusbriefes (1 Petrus 2,9–12) wurde 
schon erwähnt. Auch der Apostel Paulus betont wiederholt, dass Methodik und Vorgehens-
weise bei der missionarischen Tätigkeit der Botschaft angemessen sein müssen (vgl. z.B. 
2 Kor 4,2; 1 Thess 2,3–4).602 
Zum anderen könnte die Verabschiedung von Ethikkodizes eine Aufklärungsarbeit ge-
genüber der nicht christlichen (in der Türkei: muslimischen) Öffentlichkeit leisten, indem 
darüber informiert wird, welche Art der Evangelisierung die Christen billigen und welche 
nicht. Falls tatsächlich in der Praxis unethische Methoden der Mission vorkommen sollten, 
könnten sie auch von der Öffentlichkeit leichter als außerhalb der christlichen Norm liegend 
eingestuft werden. Christen könnten im öffentlichen Diskurs deutlicher für ihre eigenen 
Grundanschauungen zur Mission auf schriftliche Ethikkodizes verweisen. 
Zwei Themenkreise bezüglich ethisch vertretbarer Evangelisierung müssen allerdings be-
sonders sensibel behandelt werden. Zum einen darf das Recht auf Verbreitung der eigenen 
Überzeugung nicht leichtfertig anderen Werten geopfert werden. Lerners Schlussfolgerungen 
in seiner Schrift über „Proselytism“ (Lerner 1998) erwecken die Befürchtung, dass die Rede-
freiheit zu leicht aufgrund von Schlagworten wie „deeply rooted traditions“ [„tief verwurzelte 
Traditionen“] (Lerner 1998:560),603 „protection of communal or collective identities“ 
[„Schutz der gemeinschaftlichen oder kollektiven Identitäten“] (:559) eingeschränkt werden 
könnte.  
                                                 
600 Eine kürzer zusammenfassende Nennung der Kriterien findet sich im Anhang (Thiessen 2011:234–237). 
Vgl. etwas ausführlicher zu Thiessens Kriterien auch meine Rezension über Thiessen 2011 (Häde 2013a). 
601 Vgl. Fußnote 563. 
602 Ausführlicher zur Frage „Warum Evangelikale einen Ethikkodex für Mission brauchen“ („Why Evangeli-
cals Need a Code of Ethics for Mission“) vgl. Schirrmacher & Johnson 2010. 
603 Stahnke (1999:338–341) wägt hingegen nach meiner Beurteilung sauberer ab zwischen dem Recht, einen 
neuen Glauben frei zu wählen, und dem Recht, vor gezielter Zerstörung des eigenen Glaubens geschützt zu 
werden. Die Arbeit von Nichols 1998 geht vorwiegend auf die innerchristlichen Unterschiede im Verständ-
nis von Proselytismus ein. 
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Die andere Gefahr liegt darin, dass eine zu detaillierte oder zu verbindlich formulierte 
Aufstellung von ethischen Regeln übersehen könnte, dass die Verkündigung der Christusbot-
schaft eine eschatologische und auch eine prophetische Dimension hat. Die Dringlichkeit, 
Menschen angesichts der Wiederkunft Jesu in das Reich Gottes zu rufen, rechtfertigt nicht 
unethische Mittel wie den Gebrauch von Gewalt oder von Betrug. Im Bewusstsein, dass Jesus 
als Richter aller Menschen kommen wird, kann allerdings christliche Verkündigung manch-
mal in Inhalt, Methodik und Duktus über eine zu enge Definition von wohlinformiertem 
Überzeugungsaustausch hinausgehen. So weist Cochran (2010) zu Recht darauf hin, dass die 
Verkündigung der Gerechtigkeit Gottes immer eine Provokation sei.604 Dass selbst inner-
christliche Erklärungen wie die erwähnte gemeinsame Erklärung „Das christliche Zeugnis“ 
(Ökumenischer Rat der Kirchen et al. 2011) nicht einklagbare Gesetze aufstellen, sondern von 
„Empfehlungen“ sprechen, ist sinnvoll, um nicht Ausdrucksformen christlicher Mission un-
gebührend einzuschränken. 
Dialogbereite und gemäßigte islamische Theologen beteiligen sich an der Diskussion 
über Verhaltenskodizes. A. Rashied Omar etwa gesteht ein, dass die Frage der Konversion 
von Muslimen zu einem anderen Glauben eine Schwachstelle in der islamischen Position sei. 
Er versucht dann aber, den Vorwurf, christliche Missionare nutzten oft Katastrophenhilfe für 
missionarische Ziele aus, als eine ähnlich schlimme Abweichung von den ethischen Normen 
darzustellen, wie das islamische Verbot, den Islam zu verlassen (Omar 2006:18–20). Ein sol-
cher Vergleich wird der Schwere des Konversionsverbots in der islamischen Theologie nicht 
gerecht. 
Wenig hilfreich ist auch die Unterscheidung, die christliche und islamische Theologen als 
Ergebnis einer Dialogveranstaltung605 herausstellen: „‚Zeugnis geben ja – aktive Missionie-
rung nein‘ – so lautete das Fazit der Tagung“ (Schmid 2011:9 – im Vorwort). Viel hängt von 
der Füllung dieser Begriffe ab, die im konkreten Fall von einem inklusivistischen Heilsver-
ständnis geprägt sind. Wenn Jesus im Missionsauftrag, gebietet „Darum gehet hin und machet 
zu Jünger alle Völker“ (Mt 28.19; vgl. auch Mk 16,15), dann ist das aber eine eindeutige Auf-
forderung zu einem aktiven missionarischen Vorgehen. 
Exemplarisch für umstrittene Fragen bei der inhaltlichen Füllung von Ethikkodizes sei 
die Frage nach der Mission unter Minderjährigen genannt. Während „Das christliche Zeug-
                                                 
604 Die Frage sei dann vielmehr, wo die Grenze zwischen Verkündigung der Gerechtigkeit Gottes und unnötig 
anstößiger Ausdrucksweise zu ziehen sei (vgl. Cochran 2010:274). 
605 „In der sechsten gemeinsamen christlich-muslimischen Tagung des Theologischen Forums Christentum – 
Islam vom 5. bis 7. März 2010 diskutierten über 140 christliche und islamische Theologen aus zehn ver-
schiedenen Ländern an der Akademie der Diözese Rottenburg-Stuttgart über das Verständnis und die Pra-
xis von Mission im Christentum bzw. da´wa (Ruf, Einladung) im Islam“ (Schmid 2011:9). 
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nis“ nur sehr prinzipiell vor der „Ausnutzung von Armut und Not“ (Prinzipien 4.) warnt, ge-
hen die „Ground Rules“ der Oslo Coalition unter 2.1.4. „Communicating belief to vulnerable 
and/or disempowered groups“606 im Unterpunkt 2.1.4.1. “Children” sehr spezifisch auf Missi-
on unter Kinder ein. Unter anderem wird gefordert: 
„… Missionsgesellschaften sollten die Rechte der Eltern respektieren, ihren Kinder in allen rele-
vanten Umständen eine Erziehung in Übereinstimmung mit ihren Glaubensansichten zu geben“ 
(The Oslo Coalition 2009:6).607 „… Missionsarbeit sollte nicht auf Minderjährige zielen ohne in-
formiertes, ausdrückliches und freiwilliges Einverständnis seitens der Kinder selbst und seitens 
ihrer Eltern/Erziehungsberechtigten“ (:6).608 „Im Fall, dass ein Minderjähriger zu der Religion ei-
nes Missionars/einer Hilfsorganisation konvertieren möchte, sollte die Organisation einen Dialog 
mit seinen Eltern in Gang setzen mit dem Ziel, eine gute Beziehung zwischen den Eltern und ih-
rem Kind aufrechtzuerhalten“ (:7).609 „Missionsgesellschaften sollten akzeptieren, dass das Alter 
der Reife je nach Kultur und Rechtssystem variiert, und sollten in dieser Angelegenheit die 
Sichtweise der Zielgruppe achten“ (:7).610 
Der Aufruf zu Respekt gegenüber den Rechten der Eltern und der Hinweis, dass Jugendliche, 
die zum Christentum konvertieren, zu einer weiterhin guten Beziehung mit ihren Eltern moti-
viert werden sollten, ist sicher zu begrüßen. Allerdings scheint mir die Aufforderung, das Rei-
feverständnis der jeweiligen Kultur zum Maßstab zu machen, eindeutig zu weit gegriffen oder 
zumindest nicht klar genug definiert zu sein. Die türkische Gesetzgebung setzt die offizielle 
Volljährigkeit auf die Vollendung des 18. Lebensjahrs. Wenn man jedoch einen gesellschaft-
lichen Konsens darüber sucht, wann eine ledige junge Frau „reif“ genug ist, ihre Religion zu 
wechseln, dann wird vermutlich eine große Mehrheit der Bevölkerung darauf bestehen, dass 
auch eine Frau, die älter als 20 Jahre ist, „nicht reif genug“ für solch eine Entscheidung sei. 
Hier ist demzufolge wieder zu fragen, ob nicht durch eine zu spezifische Regulierung der 
Missionsarbeit letztlich die Religionsfreiheit eingeschränkt werden könnte. 
Interessanterweise war es schon in der frühen Kirchengeschichte ein gängiger Vorwurf 
gegen Christen, sie richteten ihre Überzeugungsarbeit auf Kinder, Sklaven und Frauen und 
zerstörten letztlich Familienverbände.611 An der Frage der Mission unter Minderjährigen wird 
beispielhaft deutlich, dass Empfehlungen und Kodizes den Blick auf wichtige Fragen einer 
                                                 
606 „Weitergabe des Glaubens an verwundbare und/oder machtlose Gruppen“. 
607 „… missionary organizations should respect the rights of parents to give their children an upbringing in 
accordance with their beliefs in all relevant circumstances.” 
608 „… missionary activities should not be directed at minors without informed, explicit and voluntary consent 
by the children themselves and their parents/guardians.” 
609 „In the case of a minor wanting to convert to the religion of a missionary/charity organisation, the organisa-
tion should establish a dialogue with its parents with the aim of maintaining a good relationship between 
the parents and their child.” 
610 „Missionary organisations should accept that the age of maturity varies from culture to culture and from 
legal system to legal system, and should respect the view of the target group in this matter.” 
611 Vgl. Feldmeier 1992:132: „Dabei dringt es [das Christentum] auch sozusagen ‚von unten‘ ein, über Frauen 
und Sklaven, denen das Recht auf eine eigene Religion nicht zustand, und wirkt schon deshalb subversiv“ 
(:132). Feldmeier zitiert dazu in den Fußnoten 191 und 192 Origines (Or.Cels. 3,50.55) bzw. die Johannes-
akten (ActJoh 3). 
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Ethik christlicher Mission richten,612 dass aber eine zu starke Regulierung die Gefahr einer 
Einschränkung der Religionsfreiheit mit sich bringt. 
An die Stelle einer Zusammenfassung der Vorwürfe gegen christliche Mission und der 
geeigneten christlichen Reaktionsmuster darauf sollen Gedanken des mennonitischen Missio-
logen David W. Shenk treten. Shenk sieht drei Reisen als repräsentativ für drei Ansätze einer 
Friedensmission: Die Reise Jesu von Galiläa nach Jerusalem, die Reise Mohammeds von 
Mekka nach Medina und die Reise des römischen Kaisers Konstantin nach Rom (Shenk 
2008:2). Während Jesus unter ausdrücklichem Verzicht auf Machtmittel durch seinen Weg 
ans Kreuz den wahren Frieden brachte, ist der Einsatz des Kreuzes als Kampf- und Machtmit-
tel (:7) durch Konstantin das Symbol eines Christentums der weltlichen Macht. Wie Jesus 
wurde auch Mohammed von einem großen Teil seines Volks anfangs abgelehnt. Während 
aber Jesus alle Angebote weltlicher Macht ausschlug, entschied sich der Prophet des Islam zur 
Hidschra, zur Auswanderung nach Medina, um von dort aus zu einem politischen und militä-
rischen Führer aufzusteigen (:11). 
Ohne alle mennonitischen Implikationen für eine christliche Staatslehre übernehmen zu 
müssen, ist die Typologisierung der Friedensmissionen durch Shenk eine Herausforderung für 
die christliche Mission, die nur dann im Sinne Jesu getan werden kann, wenn sie auf Macht-
mittel verzichtet. 
7.5 Die Einordnung von Beschuldigungen als „Verfolgung“ 
Für die Reaktion von Christen auf Beschuldigungen ist eine biblisch-theologische Einordnung 
dessen, was sie erleben, von höchster Wichtigkeit. Zunächst soll auf die Bedeutung dieser 
Einordnung eingegangen werden, um dann die Frage zu stellen, wie Beschuldigungen sich in 
das Gesamtbild von Verfolgung von Christen einfügen lassen. 
7.5.1 Die Bedeutung der Einordnung als „Verfolgung“ für die Beschuldig-
ten 
Nik Ripken kommt aufgrund ausführlicher Interviews mit Christen in verschiedenen Ländern, 
die persönlich Verfolgung erlebt haben (Ripken 2004:7), zu dem Schluss: 
„Eines der größten Geschenke, das Gläubigen inmitten von Verfolgung gemacht werden kann, ist 
die Versicherung seitens der Gemeinschaft der Gläubigen, dass das, was sie gerade erleben, um 
Christi willen und aus keinem anderen Grunde geschieht“ (Ripken 2004:34).613 
                                                 
612 Weitere relevante, oft der christlichen Mission vorgeworfene und in manchen Verhaltenskodizes angespro-
chene Fragen sind der Einsatz überlegener finanzieller, technischer oder psychologischer Möglichkeiten 
oder das Ungleichgewicht in Situationen von Abhängigkeit, etwa dann, wenn Mission mit christlicher 
Hilfsarbeit verbunden wird. 
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Diese empirisch ermittelte Bedeutung der richtigen Einordnung, die auch für verbale Aggres-
sionen gilt, wird biblisch-theologisch bestätigt durch Aussagen des Ersten Petrusbriefes. Pet-
rus versucht den Christen zu helfen, die Angriffe gegen sie nicht als etwas Überraschendes zu 
interpretieren: „Lasst euch […] nicht befremden …!“ (mh. xeni,zesqe – 1 Petr 4,12). Sie sollen 
verstehen, warum ihre Verfolger auf diese Weise agieren (vgl. 1 Petr 4,4–5), um ihre Leiden 
als „Leiden mit Christus“ einordnen zu können und sich dadurch sogar darüber zu freuen (vgl. 
1 Petr 4,12–14). 
Holloway betrachtet den richtigen Umgang mit Vorurteilen im Ersten Petrusbrief aus der 
Perspektive der Sozialpsychologie (Holloway 2009 und Holloway 2011). Eine der Strategien 
für den Umgang mit Vorurteilen (und solche werden ja in unberechtigten Beschuldigungen 
weitgehend bedient) wird dabei als „creative attribution of blame“ (Holloway 2011:220 – 
„kreative Schuldzuschreibung“) bezeichnet. Die Einordnung der Anklagen als Verfolgung 
kann demnach den Beschuldigten dabei helfen, mit den Vorwürfen umzugehen. Sie können 
die Schuld aufseiten der Beschuldiger erkennen und müssen diese nicht an sich selbst haften 
lassen. Bedingung dafür ist natürlich das „gute Gewissen“ (1 Petr 3,16.21; vgl. Holloway 
2011:217). Nur wenn die Christen konsequent nach ihren eigenen christlichen Maßstäben 
leben, können sie die Vorwürfe ihrer Umwelt mit voller Überzeugung zurückweisen. 
7.5.2 Sind Beschuldigungen bereits als „Verfolgung“ zu bezeichnen? 
Die einleitend (vgl. 1.4) übernommene Definition von Verfolgung durch Tieszen, schließt 
ausdrücklich unterschiedliche Grade von Feindseligkeit und davon verursachten Schäden ein. 
Abgesehen von der Frage, wie man die Schwere verschiedener Arten von Angriffen einstuft, 
sind nach dieser weit gefassten Definition jedenfalls auch verbale Attacken, die zu „Schaden“ 
führen, also etwa Ausgrenzung bewirken, Vorurteile verstärken oder Lügen im Bewusstsein 
der Öffentlichkeit verankern, als religiöse Verfolgung gegen Christen zu werten. So betont 
auch Cochran: „Verleumderische Aussagen und falsche Beschuldigungen sind im Wesen ge-
nauso Verfolgung wie Schlagen, Verhaftung und Hinrichtung – allerdings nicht im selben 
Maße“ (Cochran 2010:87).614 Er begründet diese Behauptung mit Mt 5,10–11: Wenn andere 
die Christen „schmähen“ und „allerlei Übles“ über sie reden, dann zählt Jesus die so diffa-
mierten zu denen, „die um Gerechtigkeit willen verfolgt werden“. Der Kontext des Ersten 
Petrusbriefes ist nicht durch „Konflikt mit den Behörden“ (Feldmeier 2003:163) geprägt, son-
                                                                                                                                                        
613 „One of the greatest gifts that can be given to believers in the midst of persecution is for the believing 
community to assure them that what they are experiencing is for Christ’s sake and for no other reason.“ 
614 „Slanderous statements and false accusations are persecution of the same essence as beating, imprisonment, 
and execution—just not to the same degree.” 
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dern vor allem durch das gesellschaftliche Umfeld, das „die christliche Gemeinde ausgrenzt 
und diffamiert, ja anfeindet und denunziert (2:12, 23; 3:14–17; 4:4, 14–16)“ (:163).615 
Vorwürfe und verbale Angriffe jeder Art müssen auch als „Verfolgung“ gelten. Gehören 
aber verbale Angriffe grundsätzlich zu den „harmloseren“616 Arten von Verfolgung? Sicher-
lich stellen körperliche Attacken bis hin zur Ermordung um Christi willen eine besonders 
schwere und erniedrigende Art der Verfolgung dar. Johnson weist jedoch zu Recht darauf hin, 
dass lang anhaltendes Leiden durch Verleumdungen und Vorurteile ebenfalls sehr folgenreich 
für die betroffenen Personen sein kann: 
„Leiden ist jedoch nicht weniger real, nur weil es nicht zum Tod führt. Weil Hohn und Verach-
tung langsam wirkende Säuren sind, die die persönliche und gemeinschaftliche Identität zerfres-
sen, sollte soziale Entfremdung nicht als triviale Form von Leiden betrachtet werden. Verfolgung 
mag den Tod bringen. Der Märtyrer hat aber den Vorteil, bedeutungsvoll gestorben zu sein. Sozi-
aler Hohn jedoch gefährdet Bedeutung und Identität“ (Johnson 2002:483–484).617 
Ergänzend ist die besondere Bedeutung der Konzepte von Ehre und Schande in einer scham-
orientierten Kultur wie der türkischen zu beachten. Barth Campbell sieht in seiner rhetori-
schen Analyse des Ersten Petrusbriefes das Leiden der Christen sehr stark mit der Verweige-
rung von Ehre und Anerkennung verbunden.618 Er kommt zu dem Schluss: 
„Der kulturelle Wert der Ehre scheint die Sprache und die Strategie von Petrus als theologische 
Perspektive zu bestimmen […] Eine außergewöhnlich hohe Anzahl von Begriffen, die mit öffent-
licher Wertschätzung und öffentlicher Schändung assoziiert werden, legen nahe, dass Petrus’ vor-
herrschendes Anliegen die Ehre, den wichtigsten kulturellen Wert der antiken Mittelmeerregion 
betrifft“ (Campbell 1995:333).619 
Wir sehen erneut, dass sich der Erste Petrusbrief als Deutungsmuster für empfehlenswerte 
Reaktionen der Christen in der Türkei eignet. Das Ausmaß an Schaden durch die Beschuldi-
gungen gegen Christen darf nicht übertrieben werden, es darf aber auch nicht aufgrund der 
                                                 
615 Goppelt (1978:305) bemerkt zu den verschiedenen im Ersten Petrusbrief erwähnten Arten des schlechten 
Redens über die Christen: „Durch das Schmähen wird über das katalalei/n, ‚verleumden‘ (2,12; 3,16), und 
das blasfhmei/n, ‚lästern‘ (4,5), hinaus die Ehre und die Daseinsberechtigung in der Gesellschaft abgespro-
chen.“ 
616 So Thomas Schirrmacher (2011:103). Er setzt allerdings „harmloseren“ in Anführungszeichen. 
617 „Suffering is no less real, however, just because it does not lead to death. Since scorn and contempt are 
slow-working acids that corrode individual and communal identity, social alienation should not be viewed 
as a trivial form of suffering. Persecution may bring death, but the martyr has the advantage of dying with 
meaning. Societal scorn, however, threatens meaning and identity.“ 
618 In Fußnote 7 (Campbell 1995:48) nennt er Stellen, in denen Begriffe gebraucht werden, die sowohl dem 
Bedeutungsbereich von „Leiden“ als auch dem von „Ehre und Schande“ zuzuordnen sind: 1 Petr 1,11; 2,1; 
2,4.7; 2,12; 2,19; 2,23; 2,24; 3,9; 3,10–12; 3,13; 4,14; 4,16. Vgl. auch Green (2007:56–57), der auf eine be-
sondere Häufung der Begrifflichkeit von Ehre und Schande in 1 Petr 2:4–10 hinweist. 
619 „The cultural value of honor appears to govern Peter’s language and strategy as a theological perspective 
[…]. An extraordinary number of terms associated with public esteem and public disgrace in the text 
strongly suggests that Peter’s concern is predominantly with honor, the main cultural value of the ancient 
Mediterranean world.“ 
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Tatsache, dass sich Verfolgung gegen Christen im Untersuchungszeitraum vor allem auf ver-
bale Attacken beschränkt, unterschätzt oder gar gering geschätzt werden. 
7.5.3 Beschuldigungen als Teil des „Systems von Verfolgung“ 
Beschuldigungen und daraus resultierende Ausgrenzungen sind nicht nur zu Recht als Teil 
des Spektrums von Verfolgung zu werten, sie gehören vielmehr zu den ineinander verzahnten 
Elementen des Gesamtsystems von Verfolgung. Oft waren ungerechtfertigte Anklagen gegen 
Christen in der Geschichte ein Propagandainstrument, das Volkszorn gegen die christliche 
Minderheit veranlasste und zu körperlicher Gewaltanwendung oder auch zu gegen Christen 
gerichteten Gesetzesverschärfungen führte. Holloway zeigt auf, dass der Vorwurf, die Chris-
ten seien „Übeltäter“ (1 Petr 2,12 – kakopoio,j), „kriminelles Verhalten konnotieren kann“ 
(„can connote criminality“, Holloway 2011:202). Indirekt wird mit diesem Vorwurf, wie oft 
auch in der türkischen Medienpropaganda heute, eine Strafverfolgung, also das Eingreifen des 
Staates, gefordert.620 Holloway weist auf diesen Zusammenhang auch grundsätzlich für die 
Zeit der frühen Christenheit hin: 
„Weil die römische Regierung nicht aktiv Jagd auf Christen machte, aber trotzdem gegen sie ein-
schritt, falls sie vor einem Gericht von ihren Nachbarn formgerecht angeklagt wurden, stellten die 
volkstümlichen Vorurteile eine tödliche Bedrohung für die frühen Christen dar“ (Holloway 
2009:65, Hervorhebung i. O.).621 
Die Verknüpfung der einzelnen Schritte von der untersuchten Berichterstattung über Christen 
in der Türkei bis zu den Morden an Christen in den Jahren 2006 und 2007 wurde zwar noch 
nicht ausführlich nachgewiesen, ein Zusammenhang zwischen der gesellschaftlichen Atmo-
sphäre des Misstrauens gegen Missionare, der verleumderischen Stimmungsmache gegen 
Christen in den Medien und den später folgenden Gewalttaten gegen Priester und Missionare 
scheint aber gegeben (vgl. Fußnote 192).622 
Holloway stellt im Blick auf den Ersten Petrusbrief fest, dass für den Autor „soziale Vor-
urteile und rechtliche Aktionen Teile eines einzigen Kontinuums“ seien. „Das eine kann im-
mer zu dem anderen führen“ (Holloway 2009:72).623 Auch biblische Belege weisen demzu-
                                                 
620 Vgl. auch Goppelt 1978:160 z.St.: „Die Christen werden nicht nur als moralisch fragwürdig, sondern als 
die Ordnung der Gesellschaft verletzende Kriminelle angesehen, so daß sie als ‚gemeingefährlich‘ vor Ge-
richt gebracht werden können (4,15).“ Ähnlich Schelkle 1970:71. 
621 „Because the Roman government did not actively pursue Christians but nevertheless took action against 
them if they were properly accused in a court of law by their neighbors, popular prejudice constituted a le-
thal threat for early Christians.“ 
622 Vgl. auch Saymaz (2011), der ausführlich die gesellschaftliche Atmosphäre schildert, die er als Grundlage 
für die Morde von Malatya nachzuweisen sucht. 
623 “… social prejudice and judicial action are part of a single continuum.” “… the one can always lead to the 
other.” Vgl. auch Holloway (2011:204), wo er über 1 Petr 4,14–16 schreibt: „… this text illustrates how 
seamlessly verbal abuse (4:14) leads to judicial violence (4:15–16) in the mind of the author.“ [“… der Text 
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folge darauf hin, dass Beschuldigungen ein Kettenglied im Gesamtsystem von Verfolgung 
sind. 
Exemplarisch für zeitgenössische Verfolgung sei die empirische Studie von Sterk in Me-
xiko genannt. Auch sie beschreibt im Blick auf die „Etappen von Verfolgung“ („stages of 
persecution“), „Drohungen und Warnungen“ („threats and warnings“, Sterk 1992:108), also 
verbale Attacken, als eine der ersten Stufen von Verfolgung, auf die weitere Arten von An-
griffen folgen. 
7.5.4 „Abenteuerliche“ Beschuldigungen in der Kirchengeschichte 
Schließlich ist auch die frühe Kirchengeschichte ein Beleg dafür, wie unmittelbar Beschuldi-
gungen Teil des Spektrums von Verfolgung sind. Feldmeier spricht von „zahlreichen, meist 
unsinnigen Anschuldigungen“, die „die vornehmsten römischen Geschichtsschreiber“ (Feld-
meier 2003:164) gegen die Christen aufgrund deren Andersseins vorbrachten. „Aberglauben“ 
und „Menschenhass“624 waren zwei der zentralen Vorwürfe, die gegen Christen von römi-
schen Intellektuellen erhoben wurden. Feldmeier kommentiert dazu: 
„Die Vorwürfe des ‚Aberglaubens‘ (superstitio/deisidaimoni,a) und des ‚Menschenhasses‘ (odium 
humani generis/misanqrwpi,a) sind so Kehrseiten derselben Medaille: Aus paganer Perspektive 
bringt der erste die religiöse Besonderheit, der zweite deren soziale Auswirkungen auf den Be-
griff“ (Feldmeier 2003:167). 
Ausführlich schildert Benko (1980) „Heidnische Kritik am Christentum der ersten zwei Jahr-
hunderte n. Chr.“ (so der Titel seiner Arbeit625). Bei der Kritik am Christentum gab es natür-
lich sehr unterschiedliche Grade von Informiertheit und Differenziertheit. Beschuldigungen, 
und zwar zum Teil auch lächerlicher Art,626 waren jedenfalls während dieser Zeit wesentli-
cher Bestandteil der Verfolgung von Christen. Hargis (1998) setzt sich detaillierter mit Grün-
den, Inhalt und Strategien antichristlicher Polemik gegen das frühe Christentum auseinander, 
die durchaus Ähnlichkeiten mit Strategien heutiger Vorwürfe gegen Christen aufweisen.627 
Der Kirchenvater Tertullian (gest. nach 220) fasst die Beschuldigungen und gleichzeitig 
den Zusammenhang zwischen Vorwürfen und körperlicher Verfolgung, seinerseits vermutlich 
etwas apologetisch überzogen, folgendermaßen zusammen: 
                                                                                                                                                        
illustriert, wie nahtlos nach Ansicht des Verfassers verbale Beschimpfungen zu gerichtlicher Gewalt führen 
können.”]. 
624 Vgl. superstitio (Tacitus 1982:748) und auch odium humani generis (:750) als Vorwurf durch Tacitus in 
seinen annales XV,44, wo er die Gründe dafür zitiert, warum die Christen sich als Sündenbock für den 
Brand von Rom eigneten. 
625 „Pagan Criticism of Christianity During the First Two Centuries A. D.” 
626 Vgl. dazu z.B. den Vorwurf des Kannibalismus gegen Christen aufgrund eines Missverständnis oder auch 
einer bewussten Fehldeutung des christlichen Abendmahls (vgl. McGowan 1994). 
627 Vgl. z.B. Hargis (1998:69–72), wo er demonstriert, wie das Judentum als Folie gebraucht wurde, um die 
vorgeblichen Schandtaten der Christen noch stärker herauszustellen. 
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„Wenn der Tiber bis in die Stadtmauern steigt, wenn der Nil nicht bis über die Feldfluren steigt, 
wenn die Witterung nicht umschlagen will, wenn die Erde bebt, wenn es eine Hungersnot, wenn 
es eine Seuche gibt, sogleich wird das Geschrei gehört: ,,Die Christen vor den Löwen!“ 
(Tert.apol. 40,1–2; BKV 24/Übers. H. Kellner).628 
Für eine angemessene christliche Reaktion auf die Beschuldigungen gegen Christen auch in 
der Türkei ist die Einordnung in den Gesamtzusammenhang von Verfolgung hilfreich. Die 
Last der ungerechtfertigten Anklagen können Christen dann mit theologischer Berechtigung 
zur Seite legen und in den Beschuldigern die eigentlich Schuldigen erkennen. Die richtige 
Einordnung trägt auch zum Bewusstsein der besonderen christlichen Identität bei (vgl. 7.6). 
Außenstehende Beobachter speziell der türkischen Situation dürfen die Tatsache nicht 
vernachlässigen, dass Angriffe unterhalb der Schwelle von körperlicher Gewalt, also Be-
schuldigungen, Verleumdungen, Ausgrenzungen und Beschämungen, vor allem dann, wenn 
sie ein andauernder Zustand sind, und insbesondere im Kontext einer schamorientierten Kul-
tur, äußerst schwerwiegend und zermürbend sein können. 
7.6 Reaktionen auf falsche Definierungen der christlichen Identi-
tät629 
Die Tatsache, dass neutestamentliche Autoren, unter ihnen auch Petrus in seinem ersten Brief, 
im Kontext von Christenverfolgung die christliche Identität definieren, wird in der neueren 
Forschung durchaus thematisiert.630 Einige Forscher scheinen dabei aber davon auszugehen, 
dass Paulus (so Hart 2008) oder andere Autoren ein Narrativ der Verfolgung instrumentalisie-
ren, um eine christliche Identität zu formen. Der Schwerpunkt der Wechselbeziehung von 
Verfolgung und Definierung christlicher Identität ist aber zumindest im Blick auf den Ersten 
Petrusbrief anders zu sehen. 
Die Leiden der Christen in Kleinasien sind Anlass für Petrus, die Frage nach der christli-
chen Identität aus einem besonderen Blickwinkel heraus zu stellen und der Situation ange-
messene Antworten zu finden. In diesem Sinne kann man von Formung oder Konstruktion 
von Identität sprechen. Es scheint jedoch nicht Intention des Petrus zu sein, eine neue Identität 
zu konstruieren.631 Er beabsichtigt vielmehr, die Christen derjenigen Identität zu vergewis-
                                                 
628 „Si Tiberis ascendit in moenia, si Nilus non ascendit in arva, si caelum stetit, si terra movit, si fames, si 
lues, statim Christianos ad leonem!“, vgl.: http://www.tertullian.org/latin/apologeticus.htm [Letzter Zugriff 
15.01.2015]. 
629 Einige Grundgedanken und auch Formulierungen in diesem Unterkapitel wurden schon in meinem Artikel 
Häde 2013b veröffentlicht. 
630 Vgl. z.B. Campbell (2006) über Paulus und christliche Identität, Dunning (2006 und 2009) zum Epheser-
brief und der frühchristlichen Zeit, Hart (2008) zum Ersten Thessalonicherbrief sowie zum Ersten Petrus-
brief Mbuvi (2004), Holloway (2009), Graser (2011:155–163). 
631 So überschreibt auch Guttenberger (2010:27) ein Kapitel mit „Die Identitätskonstruktion“, meint aber wohl 
damit eine kontextbezogene Erklärung der bereits vorhandenen Identität. 
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sern, die sie durch ihre Stellung in Christus und gemäß dem Zeugnis der heiligen Schriften 
bereits haben. Anhaltspunkte für diese Interpretation finden wir in der Tatsache, dass die The-
ologie des Petrus äußerst eng mit den anderen Schriften des Neuen Testamentes verwoben ist 
(Green 2007:226–238). Außerdem macht Petrus, wie wir noch sehen werden, in der Bestim-
mung der christlichen Identität reichlich vom Alten Testament Gebrauch und sieht damit die 
christliche Identität bereits in der Geschichte Israels und den Worten der alten Propheten vor-
gezeichnet.  
Von Vorurteilen bestimmte oder bewusst als Propaganda eingesetzte verbale Attacken, 
wie wir sie unter den Beschuldigungen gegen Christen in der Türkei finden, können als Ver-
such interpretiert werden, christliche Identität zu definieren, d.h. die türkische Öffentlichkeit 
von der eigenen, in diesem Fall negativen Deutung der christlichen Existenz zu überzeugen. 
Zwar haben wir gesehen, dass die Anklagen gegen Christen in der Türkei durch Tageszeitun-
gen weit stärker auf die Beeinflussung der eigenen Klientel als auf die der Christen selbst 
ausgerichtet sind. Meinungsmacher halten es für nötig, ihren Anhängern die „Wahrheit“ über 
die Christen zu erzählen. Sie fürchten möglicherweise, dass diese von der Eigendefinition der 
Christen beeinflusst werden könnten, falls sie mit ihnen in Kontakt kommen. 
Gleichwohl beeinflusst das öffentliche (Vor-)Urteil über Christen zutiefst auch deren 
Selbstwahrnehmung. Botschaften wie „Du solltest dich schämen“, „Du hast falsche Motive“ 
oder „Du bist kein richtiger Türke“ werden von Christen sehr wohl registriert und leider bis-
weilen auch als Teil der eigenen Identität verinnerlicht. In diesem Sinne ist also Christenver-
folgung der Art, wie sie auch in der Türkei erlebt wird, ein Kampf um die Definierung christ-
licher Identität, d.h. um die Deutungshoheit über das, wer, was und wie „die“ Christen sind. 
7.6.1 Abwehr falscher Definierungen der christlichen Identität 
Der Erste Petrusbrief widmet sich sehr gezielt der Wertung christlicher Identität aus der (nicht 
christlichen) Außen- und (christlichen) Innenperspektive. Dabei weist er Versuche einer fal-
schen Definierung der Christen zurück und erinnert dann ausführlich an ihre wahre Identität. 
Die Gegner der Christen „befremdet es“ (xeni,zontai; 4,4), was die Christen tun, sie „re-
den Böses“ über sie wie „von Übeltätern“ (w`j kakopoiw.n; 2,12), sie gebrauchen Schimpfwör-
ter (loidori,a; 3,9) und Verleumdungen (3,16). Christen werden „geschmäht“ (eiv ovneidi,zeste; 
4,14). Das Christsein wird durch die negativen Behauptungen erniedrigt und als kriminell und 
böse dargestellt.632 
                                                 
632 Für die Türkei ist ja die Frage nach der Identität eine seit Ende des Osmanischen Reiches durchgehende 
und nicht wirklich gelöste Frage (vgl. 2.3.5.1. und 6.2.1). Gerade daher wird die von Gott vorgegebene so 
andere Identität der Christen als Angriff empfunden. Es wäre interessant zu prüfen, ob nicht die Christen in 
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Petrus stellt diesen Falschzuschreibungen betont die Würde der Berufung seiner Adressa-
ten entgegen. Wiederholt bezeichnet er sie als „Erwählte“ Gottes (1,2; 2,4; 2,9). Sie sind 
nicht, wie die Gegner nahelegen, besonders verachtenswert, sondern besonders bedeutsam. 
Den Eintritt in die neue christliche Identität von Erwählten beschreibt Petrus durch Metaphern 
von Zeugung und Geburt (Guttenberger 2010:27–28): Sie wurden wiedergeboren durch das 
Wort Gottes (1,23) zu einem unzerstörbaren Leben (1,4). Diese Wiedergeburt wurde durch 
Gott selbst bewirkt (1,3). Die Christen sind dadurch zu „gehorsamen Kindern“ (1,14) gewor-
den, die nicht mehr leben, wie es ihren früheren Begierden entsprach.633 
Petrus definiert die Christen des Weiteren als „lebendige Steine“ (2,4), d.h. als Bauele-
mente eines neuen geistlichen Tempels, und gleichzeitig als „königliches Priestertum“ 
(2,9),634 das in eben diesem Tempel Gott dient. Guttenberger sieht mit der „Zeugung und Ge-
burt durch Gott“ die „individuelle Identität“ (Guttenberger 2010:27–31) definiert, mit dem 
Bild von Tempel und Priesterschaft als Teil der „Heiligkeit“ hingegen die „kollektive Identi-
tät“ (:31–33). Diese Unterscheidung wirkt etwas künstlich. Die neugeborenen Kinder Gottes 
sind ja auch Teil einer Familie, die Glieder des heiligen Volks sind auch als Einzelne Priester 
Gottes.635 
Angesichts der Abwertung der Christen durch ihre Umwelt betont Petrus deren hohe Be-
rufung. Diese ist aus Gottes Sicht so sehr herausgehoben, dass die Propheten der vorchristli-
chen Zeit (1,10–12), ja, sogar die Engel Gottes (1,12) sich für sie interessieren. 
7.6.2 Bestimmung christlicher Identität durch Einordnen in das alttesta-
mentliche Narrativ 
Ein von Petrus gebrauchtes wichtiges Mittel zur Definierung christlicher Identität ist deren 
Einordnung in das alttestamentliche Narrativ. Trotz anhaltender Diskussion über die „Leitme-
tapher“ [„controlling metaphor“] des Ersten Petrusbriefes,636 kann als gesichert gelten, dass 
Petrus den Wurzelgrund neutestamentlicher christlicher Existenz in der alttestamentlichen 
Geschichte Gottes mit seinem Volk Israel sieht. 
                                                                                                                                                        
Anatolien zur Zeit des Ersten Petrusbriefes in ähnlicher Weise auf einen römischen Staat in der Identitäts-
krise trafen. 
633 suschmati,sesqai wird von Goppelt (1978:117) mit „sich gleichgestalten“ wiedergeben. In Röm 12,2 warnt 
Paulus mit dem gleichen Verb vor dem „Sich-Gleichgestalten“ mit der Welt. 
634 In Ex 19,6 ein Würdetitel des alttestamentlichen Gottesvolkes Israel. 
635 Feldmeier sieht in der „Metapher der Wiedergeburt“ „ein Gefälle zur Individualisierung des Heils“, fährt 
aber dann fort: „Dieses Gefälle wird im NT teilweise dadurch aufgehoben, dass die neutestamentlichen 
Aussagen zur Wiedergeburt sich nicht auf den isolierten Einzelnen beziehen, sondern auf den Einzelnen als 
Teil einer Gemeinschaft bzw. gleich auf ein Kollektiv“ (Feldmeier 2005b:96). 
636 Vgl. dazu 1.6.4. 
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Die Verwurzelung der Gemeinde Christi im Alten Testament wird schon durch die bloße 
Tatsache zahlreicher direkter Zitate aus dem Alten Testament637 und noch weiterer Anspie-
lungen und Bezüge auf alttestamentliche Institutionen und Personen638 verdeutlicht.639 Für 
Petrus sind die Schriften des Alten Testaments von höchstem Belang für die Situation seiner 
christlichen Zeitgenossen. Insbesondere die Bezüge zu Exodus und Exil dienen dabei der Be-
stimmung christlicher Identität. Indem Petrus in 2,9 die Charakterisierung des alttestamentli-
chen Gottesvolkes nach dem Auszug aus Ägypten (Ex 19,6) und nach der erwarteten Rück-
kehr aus dem Exil (Jes 43,21) auf die Christen anwendet, integriert er diese sozusagen in die 
Geschichte Israels.640 Motive des Exodusnarrativs641 und des Exilnarrativs642 definieren die 
christliche Identität als Teil der alten und großen Pläne Gottes. 
Die Verbindung zwischen den Motiven von Exodus und Exil sieht Lai zu Recht darin, 
dass Jesaja die Rückkehr aus dem Exil als einen neuen Exodus angekündigt hatte. Viele Juden 
der zwischentestamentlichen Zeit sahen diesen neuen Exodus mit der im Vergleich zu den 
Verheißungen Jesajas nur unvollkommenen Rückkehr aus dem babylonischen Exil noch nicht 
als erfüllt an (Lai 2009:150–153; Mbuvi 2004:35–41).643 Die eigentliche Heimführung des 
Volkes aus dem Exil hat laut Petrus nun in Christus begonnen, wartet aber noch auf ihre Voll-
endung (Lai 2009:152). Das Fremdlingsein der Christen (1,1; 2,11–12) ist dabei ein Hinweis 
auf die noch andauernde Exilierung. Mit dieser Metapher wird aber gleichzeitig auch auf den 
Fremdlingsstatus der Erzväter vor der Landnahme Bezug genommen.644 
Wichtig für die christliche Reaktion auf verbale Angriffe ist in diesem Zusammenhang 
die Tatsache, dass Petrus die verachteten Christen auf ihre tiefe und biblisch begründete Ver-
wurzelung im Volk Gottes des Alten Testaments verweist. Zwar sind die Christen tatsächlich 
dem natürlichen Umfeld entfremdet worden, als Gott sie vom „Wandel nach der Väter Weise“ 
                                                 
637 Vgl. u.a. 1,16 – Lev 19,2; 1,24–25 – Jes 40,6–8; 2,6 – Jes 28,16; 4,8 – Spr 10,12. 
638 Vgl. 2,12 – Jes 10,3; 2,22–25 – verschiedene Worte aus Jes 53; Bezüge auf Tempel und Priesterdienst in 
2,5 und 2,9; Bezüge auf Abraham und Sara in 3,5–6; auf Noah und die Flut in 3,20–21. 
639 Ausführlicher untersucht Egan (2011) die alttestamentliche Hermeneutik des Petrus sowie die Auswahl und 
die vermutliche Textgrundlage seiner alttestamentlichen Zitate. 
640 Vgl. dazu Green (2007:269): „Peter is in identy-formation mode as he inscribes the community of Chris-
tians, mostly Gentiles, into the history of Israel, giving them strong roots in antiquity.“ [„Petrus befindet 
sich im Modus der Identitätsbildung, wenn er die Gemeinschaft der Christen, zumeist Heiden, in die Ge-
schichte Israels hineinschreibt und ihnen damit starke Wurzeln in der Vorzeit gibt.“]. 
641 Vgl. 1,13 mit Ex 12,11; 1,19 mit Ex 12,5; 1,16 mit Lev 19,2. 
642 Vgl. besonders den Hinweis auf die Tatsache, dass Christen als Fremde und unter Heiden leben in 1,1; 
2,11–12, sowie den vermutlich auf Rom gemünzten Namen „Babylon“ in 5,13 (vgl. dazu 9.3). 
643 Vgl. Mbuvi (2004:35): „Die allgemeine Perspektive der Literatur zur Zeit des Zweiten Tempels spiegelt ein 
Verständnis wieder, nach dem sich Israel noch im Exil befindet, und erwartet die Wiedersammlung der 
Exilierten.“ [„The general perspective of Second Temple literature reflects an understanding of Israel as 
still in exile and anticipates the regathering of the exiles.“]. 
644 „Schon die halbnomadische Existenz der Erzväter kann im Alten Testament als ein durch die Aussonde-
rung durch Gott bedingtes Fremdsein gedeutet werden (vgl. Gen 17:8; 23:4; 28:4; 35:27; 36:7; 37:1).“ 
(Feldmeier 2003:169). 
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(1,19) erlöste (vgl. näher dazu unter 7.6.5). Sie sind damit jedoch keine haltlosen Neuerer 
oder ziellosen Kulturzerstörer geworden, sondern sind vielmehr hineingenommen in das von 
alters her geplante Heilshandeln Gottes. 
Volf weist außerdem darauf hin, dass die Identität der Christen nicht in erster Linie nega-
tiv in Abgrenzung von den Nichtchristen beschrieben wird, sondern positiv als Gehorsam 
gegenüber einer anderen Autorität (Volf 1994:20). 
7.6.3 Identifizierung der christlichen Existenz mit Christus 
Das wohl gewichtigste Argument, das Petrus anführt, wenn er den Christen angesichts des 
Leidens ihre Identität erklärt, ist sein Hinweis darauf, dass Leiden unverzichtbarer Bestandteil 
der Nachfolge Christi sei, eben weil Christus selbst gelitten (2,20–25) und darin ein Vorbild 
(2,21 u`pogra,mmoj)645 für seine Nachfolger hinterlassen hat. Sie sollen „seinen Fußtapfen nach-
folgen“ (2,21), „d.h. hinter jemand hergehen, sein Schüler werden und dadurch sein Geschick 
teilen“ (Goppelt 1978:202).646 An Christus, als dem „Stein des Anstoßes“ und „Fels des Är-
gernisses“ (2,8) scheiden sich die Geister. Er ist „der Stein, den die Bauleute verworfen ha-
ben“ (2,7). Christen sollten über die Ablehnung seitens der Gesellschaft daher nicht verwun-
dert sein. 
Der Bezug auf Christus als das Vorbild auch im Leiden erscheint wiederholt im Ersten 
Petrusbrief (2,4–8; 3,18–22; 4,1; 4,13–14 u.a.m.). Barbarick (2011) untersucht das Konzept 
des „Vorbilds“ in der zeitgenössischen Literatur und kommt dabei auch für den Ersten Petrus-
brief zum Schluss, dass im Vorbild Jesu gleichzeitig die Kraft mitgegeben sei, ihm gemäß zu 
leben: „… Christus hinterlässt ein Vorbild, das sowohl ein Muster für christliches Leben be-
gründet, als auch die Kraft liefert, dieses Leben bis zum Eschaton zu ermächtigen“ (Barbarick 
2011:250).647 
Die Identifizierung der christlichen Existenz mit Christus hat dabei einen tiefen heilsge-
schichtlichen Hintergrund. Wie Dubis (1998) herausstellt, werden im Ersten Petrusbrief die 
Leiden der Christen als Teil der „messianischen Wehen“ [„Messianic Woes“] interpretiert, 
einer Zeit der besonderen Prüfungen und Gerichte, die mit dem herannahenden Kommen des 
                                                 
645 Der Begriff bezeichnet „eigentlich das Vorzeichnen von Buchstaben, die der Schüler nachzieht oder ko-
piert“ (Goppelt 1978:201). 
646 Schweizer erläutert sehr schön zum Bild von „nachfolgen in seinen Fußspuren“: „Es ist besonders dazu 
geeignet, Gleichheit und Andersartigkeit gegenüber dem Urbild festzuhalten; wenn der Vater den Weg 
durch den hohen Schnee bahnt, folgt ihm das Kind in den gleichen Fussstapfen [sic!] nach und doch in 
ganz anderer Weise“ (Schweizer 1998:57). 
647 „… Christ leaves an example that both establishes a pattern for Christian living and provides the power to 
enable that life until the eschaton.“ Barbarick sieht im Ersten Petrusbrief den Hinweis auf die Kraft im Bild 
von der Milch des Wortes Gottes (vgl. 2,2–3), die uns das Leben Jesu vor Augen malt und uns dabei von 
innen verändert (vgl. Barbarick 2011:250). 
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erwarteten Messias verbunden sind.648 Die tou/ Cristou/ paqh,mata [„die Leiden des Chris-
tus“] in 1 Petr 4,13 interpretiert Dubis zu Recht (Dubis 1998:150–157) als die messianischen 
Leiden, an denen sowohl der Messias selbst als auch seine Nachfolger Anteil haben. Wenn 
der messianische Menschensohn kommt (Dan 7,13–14), dann werden mit ihm die „Heiligen 
des Höchsten“ (Dan 7,18), also das zum Messias gehörende Volk, das Reich Gottes empfan-
gen. Dieser Prozess aber ist verbunden mit Kampf und sogar mit einem vorübergehenden Sieg 
widergöttlicher Kräfte gegen dieses Volk (Dan 7,21). 
„… Petrus interpretiert gegenwärtige Feindschaft und Leiden durch eine Exegese, die den 
Status der Leserschaft als die messianische Gemeinschaft innerhalb des großartigen Zieles 
Gottes bekräftigt“ (Green 2007:152).649 Auch durch die Identifizierung der leidenden Christen 
mit Christus und seinem Leiden trägt Petrus zur tieferen Definierung der christlichen Existenz 
bei. 
7.6.4 Umgang mit Vorurteilen 
Dass das Konzept von Vorurteilen ein wichtiges Erklärungsmuster für das Verhalten der Be-
schuldiger darstellt, ist schon erwähnt worden (vgl. 6.3.2). Aus Sicht der Beschuldigten ist zu 
fragen, wie die christliche Reaktion auf Vorurteile aussehen sollte. Aus psychologischer Sicht 
hatte Allport in seinem Standardwerk „The Nature of Prejudice“ (1954) herausgestellt, dass 
der Charakter dessen, der ständig Vorurteilen und Diskriminierungen ausgesetzt ist, nicht un-
beeinflusst von ihnen bleibt. Der Einfluss sei aber nicht gezwungenermaßen negativ und wer-
de von der Reaktion der Opfer von Vorurteilen bestimmt (vgl. über die Analyse Allports: Ma-
jor 2005:139–140). Laut Major (2005:142) geht man in der Vorurteilsforschung heute noch 
gewisser davon aus, dass eine Verinnerlichung der Vorurteile beim Opfer nicht zwangsläufig 
sei. 
Holloway untersucht in seiner Studie zum Ersten Petrusbrief vor allem den „richtigen 
Umgang mit Vorurteilen“.650 Er bietet dabei einen Beitrag, der sich mit dem bereits Gesagten 
stellenweise überschneidet, aber gleichzeitig aus leicht veränderter Perspektive eine Ergän-
zung darstellt. Holloway sieht dabei die „Strategien“, die vom Ersten Petrusbrief zum Um-
gang mit Vorurteilen empfohlen werden, als weitgehend kongruent mit neuen psychologi-
                                                 
648 Vgl. allerdings Klausli (2007), der dagegen argumentiert, die „messianischen Wehen“ als Leitmotiv des 
Ersten Petrusbriefes zu sehen. 
649 „… Peter interprets present hostility and suffering through an exegesis that confirms the status of his audi-
ence as the messianic community within the grand purpose of God.“ 
650 So der Titel der Arbeit: „Coping with Prejudice: 1 Peter in Social-psychological Perspective“ (Holloway 
2009); vgl. auch den Artikel Holloway (2011) der seine Thesen in kompakterer Form zusammenfasst. In 
diesem Artikel zitiert er allerdings Allport derart, dass die Auswirkungen von Vorurteilen auf das Opfer 
immer negativ und zerstörerisch seien (vgl. Holloway 2011:204). 
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schen Erkenntnissen (Holloway 2011:220).651 Er argumentiert sogar, dass drei solcher Strate-
gien „den zentralen paränetischen Abschnitt des Briefes gliedern“ (Holloway 2011:220): 
„… (1) richtiger Umgang mit Hilfe psychologischer ‚Nicht-Identifikation‘ (1,13–2,10), (2) richti-
ger Umgang mit Hilfe von „Kompensation“ im Verhalten (2,11–3,12) und (3) richtiger Umgang 
mit Hilfe kreativer Zuschreibung von Schuld (3,13–4,6)“ (:220).652 
Die von Holloway postulierte Kompensation im Verhalten (Holloway 2011:215–217) werden 
wir unten (vgl.7.7.5) noch ausführlicher betrachten. Die von Vorurteilen Betroffenen versu-
chen demnach, durch ihr Verhalten Vorwürfe zu entkräften und, wo immer es ihr Glaube er-
laubt, mit besonderem Eifer den bestehenden Institutionen und Gebräuchen mit Ehrerbietung 
zu begegnen (vgl. 1 Petr 2,11–17; 3,1–17). Bei der „kreativen Zuschreibung von Schuld“ 
(Holloway 2011:217–219) geht es darum, die Beschuldigungen als Teil des Systems Verfol-
gung einordnen zu können, sich damit innerlich von ungerechtfertigten Vorwürfen zu distan-
zieren und die Beschuldiger als die eigentlich Schuldigen zu erkennen (vgl. 7.5.1). 
Aufschlussreich für die Frage der Definierung christlicher Identität ist hier vor allem das, 
was Holloway in psychologischer Terminologie als „Nicht-Identifikation“ [„disidentificati-
on“] bezeichnet (Holloway 2011:213–214). Gemeint ist dabei die bewusste innere Distanzie-
rung von dem Wertesystem, innerhalb dessen die Angriffe erfolgen, und die Neuorientierung 
anhand eines anderen Wertesystems, innerhalb dessen das, was zu Beschuldigungen führt, 
eben nicht als negativ gedeutet wird. Wenn Petrus dazu aufruft, die „Hoffnung ganz auf die 
Gnade“ (1,13) zu setzen, impliziert er eine Abwendung von den Normalwerten des gesell-
schaftlichen Umfeldes durch die Jesusnachfolger zur Zeit des Ersten Petrusbriefes und schil-
dert die neuen Werte der Heiligkeit und Reinheit in den folgenden Versen (1,14–25). 
Holloway betont zu Recht, dass bei Petrus diese „Nicht-Identifikation“ nicht auf eine 
psychologisch-seelsorgerliche Hilfestellung begrenzt ist. Dieses Konzept wird vielmehr bei 
Petrus „in einen entschieden christlichen apokalyptischen Rahmen gesetzt“ (Holloway 
2011:213).653 Nicht nur um sich innerlich von der Wucht der Vorwürfe besser distanzieren zu 
können, wenden sich die Christen von der Weltdeutung ihrer Umwelt ab, sondern weil sie 
erkannt haben, dass tatsächlich in Christus das ganz andere Wertesystem der zukünftigen 
Welt Anerkennung fordert. 
                                                 
651 Es wäre anachronistisch, die Argumentation des Ersten Petrusbriefes mit den Kriterien und der Terminolo-
gie neuerer Psychologie erfassen zu wollen. Vergleiche anzustellen und gewisse Analogien zu konstatieren, 
kann jedoch einen frischen und berechtigten Zugang zum Text darstellen. 
652 „… (1) coping through psychological ‚disidentification‘ (1:13–2:10), (2) coping through behavioral ‚com-
pensation‘ (2:11–3:12), and (3) coping through the creative attribution of blame (3:13–4:6).“ 
653 „set in a decidedly Christian apocalyptic framework.“ 
 Empfehlungen für angemessene Reaktionen der Beschuldigten 219 
7.6.5 Erkennen des Fremdseins als Folge der göttlichen Erwählung 
Die Interpretation der Begrifflichkeit des Fremdseins durch Feldmeier überschneidet sich mit 
der „Nicht-Identifikation“ nach Holloway, bietet aber für die Reaktion der Christen zusätzli-
che Gesichtspunkte. Für die Auslegung des Ersten Petrusbriefes hat Elliot (1981) mit seiner 
vorwiegend soziologischen Interpretation des Fremdseins eine intensive Diskussion ausgelöst. 
Die These Elliots lautet, dass die Bezeichnung der Christen durch Petrus als „Fremdlinge“ 
(parepidh,moi, 1,1 und 2,11) und als „Beisassen“ (ELB, paroikoi,  2,11)654 sich auf den schon 
vor ihrer Taufe gegebenen gesellschaftlichen Status beziehe. Diese „Heimatlosen“ hätten nun 
in der Gemeinde der Christen eine „Heimat“ gefunden („A Home for the Homeless“ ist der 
Titel der Studie).655 Die Arbeit Elliots wird heute als Anregung zu neuen Fragestellungen 
bezüglich des Briefes begrüßt, Elliots einseitig soziologische Deutung wird allerdings von der 
großen Mehrheit der Forscher nicht übernommen (vgl. 9.2). 
Feldmeier betont, dass sich die Kennzeichnung der Christen als Fremde auf die ableh-
nende Haltung ihrer Umwelt gegenüber den Besonderheiten ihres christlichen Lebens bezieht: 
„Sie sind Außenseiter, Gezeichnete, Fremdkörper“ (Feldmeier 2003:169). Zu dieser Deutung 
passt auch, dass Petrus selbst die gesellschaftliche Diskriminierung der Christen mit dem „Be-
fremdetsein“ (xeni,zontai656; 1 Petr 4,4) der Umwelt durch das gänzlich andere Verhalten der 
Christen erklärt (1 Petr 4,3–5). 
„Die Selbstzeichnung als pa,roikoi kai, parepi,dhmoi impliziert also – zumal dann, wenn sie zur 
zentralen Selbstzeichnung wird – in jeder Hinsicht eine deutliche Distanz zur Gesellschaft, zu ih-
ren Werten und Idealen, aber auch zu ihren Institutionen und zu ihrer Politik“ (Feldmeier 
1992:22 – Hervorhebung i. O.). 
Feldmeier zeigt auf, dass Petrus die Metapher der Fremdheit „nicht nur situationsbeschrei-
bend, sondern auch situationsdeutend“ (Feldmeier 2003:169, Hervorhebung i. O.) gebraucht, 
und zwar wird die eigentlich negativ besetzte Anrede als Fremde unter Rückgriff „auf eine 
schmale alttestamentlich-jüdische Tradition“ (:169) positiv umgedeutet. So wie die Erzvä-
ter657 aufgrund des Rufes Gottes als Fremde gelebt haben, so sind auch jetzt Erwählung und 
Fremdsein untrennbar miteinander verkoppelt. Schließlich war auch Christus ein „Fremder“ 
                                                 
654 Die Grundbedeutungen der beiden Begriffe und vor allem ihr Gebrauch im Ersten Petrusbrief lassen sich 
nicht eindeutig voneinander abgrenzen (vgl. Chin 1991:110–111). Wenn manchmal doch zwischen „ortsan-
sässigen Fremden“ und „reisenden Fremden“ unterschieden wird, so wird damit eher der Anschaulichkeit 
halber die Bedeutungsbreite gekennzeichnet, die beide Begriffe haben können (vgl. „resident aliens“ und 
„visiting strangers“ im Titel von Lim 2005). 
655 Elliot setzt dabei soziologisch bei Studien über „sectarian communities“ an, wobei „sectarian“ in diesem 
Fall nicht die Konnotation von „häretisch“ in sich trägt. 
656 Wenn auch hier mit einem anderen Begriff für das Fremdsein. 
657 Feldmeier (2003:169) nennt als biblische Belege Gen 17,8; 23,4; 28,4; 35,27; 36,7; 37,1. 
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in dieser Welt: „Er war gegenüber dieser Welt ein Fremder, weil die Welt, in die er kam, von 
Gott entfremdet war“ (Volf 1994:17).658 
Die Christen sind schon Bürger der neuen Welt, auf die sie zugehen. Dadurch werden sie 
im Blick auf die gegenwärtige Welt zu Fremden. Feldmeier sieht darin eine „deutlich eschato-
logische Zuspitzung“ (:171)659 im Begriff des Fremden und führt aus: „Mit einer Konsequenz, 
die in der jüdisch-christlichen Tradition einmalig ist, wird hier der gesellschaftliche Makel zu 
einem entscheidenden Moment gläubiger Identität“ (:170, Hervorhebung i. O.). 
Erstaunlicherweise lehrt aber Petrus die als „Fremde“ titulierten Jesusgläubigen gerade 
nicht den Rückzug aus der Gesellschaft. „Ein rechtschaffenes Leben“ sollen die Christen nicht 
an einem abgeschiedenen Ort, sondern „unter den Heiden“ (1 Petr 2,12) führen. Sie sollen 
„aller menschlichen Ordnung um des Herrn willen“ untertan sein (1 Petr 2,13) und allen Men-
schen mit Respekt begegnen (1 Petr 2,17). Feldmeier sieht dabei einen Zusammenhang zwi-
schen dem theologischen Verstehen ihrer schwierigen Situation und einem offenen Umgang 
mit den nicht christlichen Mitmenschen: 
„Die gesellschaftliche Ablehnung muß die Christen nicht mehr blockieren und so auf den Gegen-
satz fixieren. Die durch die ‚theologische Ortung‘ ermöglichte Annahme der Situation setzt viel-
mehr die durch die Anfechtung gebundenen Energien frei“ (Feldmeier 1992:180). 
Eben weil Christen die Reaktion ihrer Umwelt in einen biblisch-theologischen Deutungsrah-
men einordnen können, müssen sie nicht mit Angst, mit Aggression oder mit Rückzug reagie-
ren, sondern können sich auf die Begegnung mit Nichtchristen einlassen, ja, sogar die feind-
lich gesinnten Menschen segnen (1 Petr 3,9). Petrus empfiehlt eine durchaus „offene Haltung 
gegenüber der weiteren Gesellschaft“ (Johnson 2002:484).660 
Die Erkenntnis ihrer besonderen Stellung als Fremde in der Gesellschaft, aber als von 
Gott Erwählte, muss demnach nicht zum sektenhaften Rückzug führen. Anders als die Esse-
ner, die sich auch als Erwählte sahen, gilt für die Christen: „Aber sie haben den Exodus nicht 
wie jene aufweisbar als Emigration aus der Gesellschaft vollzogen“ (Goppelt 1978:155). Als 
ein Grund für das Bleiben in der Gesellschaft ist auch der missionarische Auftrag zu vermu-
ten, den die Christen eben an dieser Gesellschaft wahrnehmen wollen (vgl. 7.4.2.1). 
Ihre Heimat haben die Christen allerdings nicht innerhalb der sie ausgrenzenden Gesell-
schaft. Sie erwarten das „unvergängliche, unbefleckte und unverwelkliche Erbe“ (1 Petr 1,4) 
in der zukünftigen Welt. Umso wichtiger wird in der Zwischenzeit die christliche Gemeinde 
                                                 
658 „He was a stranger to the world because the world in which he came was enstranged from God.” 
659 Vgl. auch Goppelt (1978:155): „Fremde zu sein, ist das Signum der Christen in der Gesellschaft, denn es ist 
soziologischer Ausdruck für den eschatologischen Charakter ihrer Existenz.“ Ähnlich Chin (1991:112) über 
die Bedeutung des Fremdseins der Christen: „They were people on a cosmological journey.“ [„Sie waren 
Menschen auf einer kosmischen Reise.“]. 
660 „open attitude toward the larger society“. 
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als „Gemeinschaft der gemeinsam Fremden“ (Feldmeier 1992:187), als „‚Ort‘ der Zugehörig-
keit“ (:188). Im Ersten Petrusbrief werden die ausgegrenzten Christen immer wieder als Ge-
meinschaft angesprochen, nämlich als Familie (z.B. 1 Petr 1,14; 2,2), als Bausteine eines ge-
meinsamen Hauses (2,5) und als „heiliges Volk“ (2,9). Die Warnung: „Es ist aber 
nahegekommen das Ende aller Dinge“ (4,7) ermutigt vor allem zum Dienst aneinander in der 
Gemeinde der Christen (4,8–11). Das Wissen, dass „ebendieselben Leiden über eure Brüder 
in der Welt gehen“ (5,9), also die gleiche Erfahrung anderer Christen und die weltweite Soli-
darität, dienen der Ermutigung zum Standhalten. 
Die im Ersten Petrusbrief stark betonte Identität der Christen als Fremdlinge ist demzu-
folge für geeignete christliche Reaktionen auf ungerechtfertigte Beschuldigungen in mehrfa-
cher Hinsicht richtungsweisend. Die theologische Deutung des Fremdseins als Teil der Er-
wählung Gottes kann Christen vor Angst, Aggression oder Rückzug bewahren, ja ihnen sogar 
die Freiheit geben, sich als wichtigen Teil der sie ablehnenden Gesellschaft zu verstehen. Die 
eigentliche Heimat dürfen sie jedoch nicht von einer eventuell durch Kompromisse erreichten 
Anerkennung durch die Mehrheitsgesellschaft erwarten. Vielmehr ist die klare Perspektive 
auf die ewige Heimat und die Stärkung der innerchristlichen Gemeinschaft geboten. 
Als Reaktion auf falsche Definierungen ihrer christlichen Identität werden Jesusgläubige 
im Ersten Petrusbrief dazu aufgerufen, an der eigenen, ihnen von Gott selbst verliehenen 
Identität festzuhalten. Das rechtfertigt natürlich nicht etwaiges stures Festhalten an unethi-
schem Verhalten. Aber Christen dürfen sich ihre eigene Identität nicht von gesellschaftlichen 
Meinungsmachern vorschreiben lassen. 
Auch Christen in einem Kontext wie dem der Türkei müssen wissen, wer sie in Christus 
sind und dass nicht das Urteil ihrer Umwelt oder gar medialer Meinungsmacher maßgeblich 
ist, sondern die Beurteilung durch Gott. Christen in der Türkei müssen sich im eigenen Dialog 
mit der Bibel ihrer authentischen christlichen Identität vergewissern und dabei auch ihre be-
sondere Identität als „türkische Christen“ (oder auch „Christen in der Türkei“) herausarbeiten. 
Gerade in der Ablehnung der Fremdbestimmung ihrer Identität werden Christen frei, den an-
deren ohne Angst oder Hass zu begegnen: „Nur die sich weigern, von ihren Feinden definiert 
zu werden, können sie segnen“ (Volf 1994:21, Hervorhebung von mir).661 
7.7 Aktives Angehen gegen Beschuldigungen 
Inwieweit, wann und wie sollen Christen aktiv gegen falsche Anklagen vorgehen? Inwieweit, 
wann und wie sind sie aufgefordert, Unrecht zu erdulden? Beim aktiven Angehen gegen Be-
                                                 
661 „Only those who refuse to be defined by their enemies can bless them.” 
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schuldigungen geht es in der vorliegenden Arbeit nicht um Einsatz für Christen in einem Land 
mit eingeschränkter Religionsfreiheit durch Christen aus anderen Ländern, so wichtig diese 
oft als advocacy bezeichnete Unterstützung durch Medienarbeit, Lobbyaktivitäten, Aufklä-
rung oder finanzielle Unterstützung auch sein mag. Im Vordergrund stehen hier vielmehr 
Empfehlungen für die in der Verfolgungssituation befindlichen Christen, also in diesem Fall 
vor allem die Gemeinschaft der protestantischen Christen in der Türkei. 
Seelsorgerliche Aspekte der Betreuung von Christen, die Unrecht erlitten haben, oder die 
Frage der Vorbereitung von Christen auf erwartete Verfolgungssituationen gehören eher in 
den Bereich der Pastoraltheologie und müssen in dieser Arbeit vernachlässigt werden. Auch 
könnten die Schwerpunkte der Reaktionen in Kontexten häufiger körperlicher Gewalt anders 
gesetzt werden als in der Türkei, wo es vor allem um Reaktionen auf Beschuldigungen, auf 
Ausgrenzungen und Verleumdungen geht. 
Aktives Angehen gegen Beschuldigungen und geduldiges Tragen von Unrecht sind nicht 
sich gegenseitig ausschließende Alternativen, sondern verschiedene Aspekte einer christlichen 
Reaktion, die je nach Situation unterschiedlich gewichtet sein können. Der aktive und der 
passive Aspekt können dabei durchaus parallel und gleichzeitig zum Tragen kommen.662 
7.7.1 Stellung der Christen in Gesellschaft und Staat 
Bei der Frage nach aktivem Angehen gegen Vorwürfe ist es von entscheidender Bedeutung, 
wie Christen ihre Stellung als Volk Gottes in einer nicht christlichen Gesellschaft und einem 
nicht christlichen Staat verstehen. Sähen die Christen jeden Versuch, sich selbst den Nicht-
christen zu erklären, als vergeblich an, so wäre der Rückzug eine durchaus angemessene Op-
tion. Wird hingegen die Transformation der Gesellschaft als maßgeblicher Auftrag der Chris-
ten gesehen, hätte eine aktive Aufklärungsarbeit Priorität. 
Green betont zur Auslegung des Ersten Petrusbriefes zu Recht, dass Petrus „eine kleine 
Minderheitsbewegung von Fremden und Beisassen in der Welt anspricht: Seine Anliegen sind 
seelsorgerlich“ (Green 2007:280).663 Im Fokus des Briefes steht nicht die Gesellschaftsverän-
derung, und die Möglichkeiten der angesprochenen Christen wären dazu auch äußerst be-
grenzt gewesen. Zwar bietet der türkische Staat heute manche demokratischen Möglichkeiten, 
                                                 
662 Vgl. dazu auch Sauer (2009a), der in seinem Aufsatz Zwischen Anwaltschaft und Leidensbereitschaft von 
der Generalversammlung der Weltweiten Evangelischen Allianz und einer Tagung ihrer Missionskommis-
sion im Jahre 2008 berichtet und dabei herausstellt, wie aktiver Einsatz gegen Unrecht (in diesem Fall wie 
oben erwähnt als „advocacy“ von außen) und eine gute Theologie des christlichen Leidens Hand in Hand 
gehen können. 
663 „… he [Peter] addresses a small minority movement of aliens and strangers in the world: his concerns are 
pastoral.“ 
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aber auch die Christen in der Türkei sind heute eine sehr kleine Minderheit mit nur begrenz-
tem Einfluss. 
Aus Sicht des Ersten Petrusbriefes sind die Jesusnachfolger durch ihre Wiedergeburt zu 
einem neuen Leben aus Gott in eine Distanz zur Gesellschaft geraten, isolieren sich aber nicht 
von dieser. Die Distanz ist vielmehr geboten, um gerade im Anderssein der Welt im missiona-
rischen Bemühen etwas geben zu können, was sie noch nicht hat: „Um etwas zu verändern, 
muss man sich unterscheiden“ (Volf 1994:24).664 Wenn die Christen sich anpassten, würden 
sie ihre Berufung verleugnen. 
Die von Petrus angesprochenen Christen haben einen Auftrag zum Wirken gegenüber der 
Welt, sie sehen ihre Aufgabe jedoch nicht darin, in aggressivem Aktivismus die Welt in das 
Reich Gottes zu verwandeln: 
„Sie [Die petrinische Gemeinschaft] wünschte nicht, der Welt sich selbst oder das Reich Gottes 
aufzudrängen, sondern in Treue gegenüber Gott und den Werten des Gottesreiches zu leben und 
andere dazu einzuladen, dasselbe zu tun“ (Volf 1994:20). 
Die ausdrücklichen Ermahnungen im Ersten Petrusbrief, der staatlichen Ordnung „untertan“ 
zu sein (1 Petr 2,13–14), dem König Ehre zu erweisen (2,17) und sichtbar einen „guten Wan-
del“ zu führen (2,12), haben zwar eine missionarische Stoßrichtung (2,12: „… damit die, die 
euch verleumden als Übeltäter, eure guten Werke sehen und Gott preisen …“), sind aber nicht 
lediglich als taktisches Verhalten in der Minderheitensituation auszulegen.665 Das Akzeptie-
ren staatlicher Autorität soll „um des Herrn willen“ (2,13) erfolgen. Auch Paulus hat ja die 
staatlichen Institutionen als „Gottes Diener“ (Röm 13,4) bezeichnen können, denen Christen 
nicht nur wegen Vermeidung von Strafe, sondern aufgrund des an Gottes Gebot gebundenen 
Gewissens (Röm 13,5) „untertan“ sein sollten. Jesus selbst hat mit seinem Wort „Gebet dem 
Kaiser, was des Kaisers ist“ (Mt 22,21; vgl. Mk 12,17; Lk 20,25) dazu aufgerufen, staatliche 
Ordnungen zu respektieren. 
Jesus fährt aber fort: „... und Gott, was Gottes ist!“ (Mt 22,21) und zeigt damit auch die 
Grenzen der christlichen Solidarität gegenüber dem Staat auf, die Petrus laut Apostelge-
schichte in der Priorität des göttlichen Gebots bestimmt: „Man muss Gott mehr gehorchen als 
den Menschen“ (Apg 5,29b). Auch laut dem Ersten Petrusbrief besteht durchaus „die Mög-
lichkeit […], dass der Staat Unrecht tut“ (Schelkle 1970:74). Zwar ruft der Brief tatsächlich 
nicht zum Widerstand für einen solchen Fall auf (so Schelkle 1970:74); trotzdem ist in der 
vom Ersten Petrusbrief beschriebenen christlichen Haltung durchaus ein Moment der inneren 
                                                 
664 „To make a difference one must be different.” 
665 Guttenberger (2010:34) könnte mit der Überschrift „Die Beschwichtigungsstrategie“ so verstanden werden. 
Sie meint allerdings, wie im Text deutlich wird, keine Reduzierung auf taktische Überlegungen. 
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„Auflehnung“ enthalten. Den Repräsentanten des Staates gebührt Ehre (1 Petr 2,17), Furcht 
gehört allein Gott.666 Die Christen sind untertan nur „um Gottes willen“ (2,13). Weil Gott ihre 
höchste Autorität ist, sind sie in ihrer Stellung zu staatlicher Macht „Freie“ (2,16). 
Durch diese große innere Unabhängigkeit und die Priorität von Gottes Willen und Wer-
ten, die das Übliche herausfordern (4,3–5), befinden sich die Christen durchaus in einer Art 
von Widerstand. Auch der Verzicht auf Rache (3,9) ist eine Herausforderung der herrschen-
den „Politik der Gewalt“ (Volf 1994:22).667 
Petrus scheint bei aller kritischen Distanz die staatliche Ordnung seiner Zeit noch recht 
optimistisch zu sehen: „Und wer ist, der euch schaden könnte, wenn ihr dem Guten nachei-
fert?“ (1 Petr 3,14). Er redet zwar nicht von rechtlichen Schritten, die die Christen gegen ihre 
Diskriminierung anstrengen sollen, geht aber davon aus, dass bei gerichtlichen Befragungen 
durchaus die Wahrheit über die Christen ans Licht kommen könnte (vgl. 1 Petr 3,15–16).668 
Am Schluss des Briefes (5,13) bezeichnet aber Petrus nach der gängigen Auslegung mit „Ba-
bylon“ Rom „als die gottfeindliche Stadt, die das Gericht zu erwarten hat“ (Schelkle 
1970:74).  
Christen sollen laut dem Ersten Petrusbrief in ihrer Reaktion auf Unrecht die staatlichen 
Institutionen ehren und sich den Gesetzen fügen, soweit diese nicht dem Willen Gottes wider-
sprechen. Ihre eigentliche Loyalität gilt jedoch dem Reich Gottes. Durch ihre Lebensführung 
aber auch durch die öffentliche Verteidigung ihres Glaubens sind sie eine Herausforderung 
für ihre Umwelt und rechnen dabei durchaus damit, Änderungen in ihrer Umwelt hervorzuru-
fen.669 
7.7.2 Zorn und Furchtlosigkeit 
Auch auf der emotionalen Ebene sind als aktiv zu bezeichnende Reaktionen auf das Unrecht 
von Verleumdungen zu erkennen. Petrus und andere Schreiber biblischer Schriften nennen 
das Unrecht der Welt ohne Gott klar beim Namen.670 Aus diesen Äußerungen spricht durch-
                                                 
666 Goppelt (1978:235) weist auf die Anspielung auf Jes 8,12f in 1 Petr 3,14b–15a hin. Auch im Kontext von 
Jesaja geht es (in der Mahnung an den jüdischen König Ahas) darum, dass die Furcht Gottes Priorität vor 
der Furcht vor den politisch oder militärisch Starken hat. 
667 „politics of violence“. 
668 Der Kontext der „apologia“ in 3,15 kann zwar „juridischen Sinn“ haben (Goppelt 1978:236), sollte aber 
laut Goppelt hier auch „auf die laufenden Auseinandersetzungen mit Andersdenkenden im Alltag“ (:236) 
bezogen werden. Schelkle (1970:100) kommentiert zur Stelle: „Der die Rechenschaft fordert, kann ein 
Richter oder ein Beamter, kann aber auch ein persönlicher Freund oder Feind sein.“  
669 „Aufgabe der Christen ist es nicht, sich mit dem Status quo als göttliche Setzung abzufinden, sondern auf 
deren [der Außenwelt] Veränderung hinzuwirken. Dies kann zum einen durch das wortlose Lebenszeugnis 
geschehen, aber auch durch theologische Apologetik“ (Feldmeier 2003:174 – Hervorhebung i. O.). 
670 Vgl. 1 Petr 1,18; 2,15; 4,3–5; häufiger und stärker in den paulinischen Briefe, vgl. Röm 1,18–32; 2 Kor 
4,3–4; Eph 4,17–19; 2 Thess 1,6–8; Tit 1,10–12. 
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aus zornige Erregung.671 Kuzmic̆ bemerkt zutreffend im Blick auf Reaktionen gegenüber Un-
recht: 
„Ärger hat seinen Platz – nicht darin, negative Litaneien zu seufzen und unglücklich und destruk-
tiv zu sein, sondern in dem biblischen heiligen Unwillen, einer gerechten Entrüstung, die unter 
der Herrschaft Christi und motiviert durch christliche Liebe einen dazu führt, nach der Transfor-
mierung der Bedingungen zu streben, die einen überhaupt erst ärgerlich machten“ (Kuzmic̆ 
2004:4).672 
Kuzmic̆ fügt dann aber hinzu, dass „ein Gleichgewicht zwischen Entrüstung und Annahme“ 
(:4; „a balance of outrage and acceptance“) vonnöten sei. Auch wird aus dem Zorn über Sün-
de nie ein Aufruf zu persönlicher Rache. Die gerechte Vergeltung wird Gott selbst zu seiner 
Zeit üben (vgl. Röm 12,18–20).673 Trotzdem kann das Ideal einer christlichen Reaktion auf 
ungerechtfertigte Beschuldigungen jedenfalls nicht in einer gefühllosen Schicksalsergebenheit 
gesucht werden. 
Eine andere für das aktive Angehen gegen Beschuldigungen erforderliche Emotion ist die 
Furchtlosigkeit, oder, positiv formuliert, der Mut. Petrus ruft dazu auf, angesichts der Dro-
hungen nicht in Furcht und Erschrecken zu geraten (3,14–15). Auch Jesus hatte gemahnt, 
nicht Menschen, sondern Gott zu fürchten (Mt 10,28; Lk 12,4–5). So wie die Mahnung zur 
Furchtlosigkeit in Matthäus im Zusammenhang mit der Aufforderung zur missionarischen 
Verkündigung und der dabei zu erwartenden Verfolgung steht (Mt 10,5–33; vgl. auch Lk 
12,2–12), so folgt auch dem Ruf des Petrus zur Furchtlosigkeit die Aufforderung, die eigene 
Hoffnung anderen zu erklären (1 Petr 3,15b–16).  
Ein Sich-Entrüsten über die Ungerechtigkeit ist durchaus eine angemessene christliche 
Reaktion. Zu den aktiven Reaktionen zählt auch die angemahnte Furchtlosigkeit, die aus Ge-
horsam gegen die höhere Autorität des Christus selbst angesichts von Bedrohungen nicht vom 
christlichen Zeugnis zurückschreckt. 
                                                 
671 Anzumerken ist allerdings, dass der emotionale Aspekt bei der Ablehnung von Unrecht gerade bei Paulus 
noch viel stärker in seinen Aussagen über Mitchristen zum Ausdruck kommt, die die Gemeinden durch fal-
sche Lehren verführen (vgl. etwa Gal 4,12; 2 Kor 11,2–4) oder die in ihren Reihen offensichtliche Sünde 
dulden (vgl. 1 Kor 5). 
672 „There is a place for anger – not sighing negative litanies and being unhappy and destructive, but biblical 
holy indignation, a righteous outrage which, under the Lordship of Christ and motivated by Christian love, 
leads one to seek to transform the conditions which made one angry in the first place.“ 
673 Die Haltung, die Paulus von Unrecht leidenden Christen laut Röm 12, 18–20 erwartet, ist nicht ein Verzicht 
auf den Rechtsanspruch der Vergeltung von Unrecht, sondern der Verzicht darauf, diese Vergeltung selbst 
in die Hand zu nehmen. Christen werden gerade dadurch zur Feindesliebe (Röm 12,20) befreit, dass sie 
sich dessen sicher sind, dass Gott letztlich nach Recht und Gerechtigkeit beurteilen und gegebenenfalls 
verurteilen wird (vgl. dazu auch 2 Thess 1,6). 
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7.7.3 Öffentliche Stellungnahmen und juristische Schritte 
Da in Medien verbreitete Beschuldigungen Gegenstand dieser Untersuchung sind, liegt es 
nahe, bei dem aktiven Angehen gegen diese Vorwürfe an öffentliche Stellungnahmen und 
juristische Schritte zu denken. In der Türkei haben Christen auf lokaler Ebene immer wieder 
auf schlimme Vorwürfe hin eigene Presseerklärungen verbreitet. Vereinzelt kam es zu Klagen 
gegen verleumderische Artikel über christliche Kirchen in Zeitungen oder entstellende Be-
richterstattung im Fernsehen. In zunehmendem Maße, allerdings noch in geringem Umfang, 
produziert die kleine Gemeinschaft der türkischen Protestanten auch Erklärungen zu Fragen 
von allgemeinem Interesse. Die „Vereinigung der Protestantischen Kirchen“ („Protestan Kili-
seler Derneği“) in der Türkei, ein Verein mit dem Ziel, gemeinsame Interessen der türkischen 
evangelischen Christen zu vertreten, veröffentlicht seit einigen Jahren einen mit juristischem 
Sachverstand erstellten jährlichen „Bericht über Menschenrechtsverstöße“ („Hak İhlalleri 
İzleme Raporu“)674, der Defizite, aber auch Fortschritte hinsichtlich der Anwendung des 
Rechts auf Religionsfreiheit für die evangelischen Christen auflistet. Die noch geringe, aber 
wachsende Anzahl innertürkischer apologetischer Materialien als ein weiteres Mittel der öf-
fentlichen Stellungnahme wurde bereits erwähnt (vgl. 7.2.2). 
Es wäre anachronistisch, im Ersten Petrusbrief Hinweise auf Presseerklärungen oder Un-
terlassungsklagen zu erwarten. Die Notwendigkeit, das Bild der Christen in der Öffentlichkeit 
durch eine gute Lebensführung und durch verbale Interventionen zu korrigieren, wird aber 
deutlich gemacht (1 Petr 2,12.15; 3,14–16; 4,15).675 Im lukanischen Bericht über die Vorge-
hensweise des Apostels Paulus sehen wir wiederholt, dass dieser die bestehenden gesetzlichen 
Möglichkeiten nutzt, im Besonderen auch seine Rechte als römischer Staatsbürger (vgl. z.B. 
Apg 22,25; 25,9–12), vor allem, wenn es um das öffentliche Ansehen der betroffenen Ge-
meinden geht. So legt Paulus nach seiner Inhaftierung in Philippi Wert auf eine öffentliche 
symbolträchtige Erklärung seiner Unschuld seitens der Amtsträger (Apg 16,37–39). Vor al-
lem aber nutzt Paulus auch gerichtliche Untersuchungen gegen sich zur öffentlichen Klarstel-
lung bezüglich seines Glaubens.676 Damit wird in seinem Dienst das verwirklicht, was Jesus 
über Verhaftungen und Gerichtsverfahren gegen die Christen (Luk 21,12) angekündigt hatte: 
„Das wird euch widerfahren zu einem Zeugnis“ (Luk 21,13).677 
                                                 
674 Vgl. die englische Ausgabe des aktuellsten Berichts: Association of Protestant Churches (2014). 
675 Vgl. das Zitat von Feldmeier 2003:174, Fußnote 669. 
676 vgl. Apg 21,39 vor dem Volk; 24,1–12 vor dem römischen Prokurator Felix und 26,1–32 vor dessen Nach-
folger Festus und dem jüdischen König Agrippa. 
677 Hier wird exemplarisch deutlich, wie wenig sich Apologetik und Verkündigung im neutestamentlichen 
Verständnis auseinanderhalten lassen. „Zu einem Zeugnis“ (ei,j martu,rion) ist neutestamentliche Termino-
logie für Verkündigung, ist aber als Begriff und auch im Kontext mit einer Situation vor Gericht verknüpft. 
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Der neutestamentliche Befund in Bezug auf öffentliche Stellungnahmen und juristische 
Schritte legt demnach den Gebrauch aller ethisch vertretbaren Möglichkeiten nahe, wenn es 
um Klarstellungen bezüglich der Identität der Christen und ihrer Botschaft geht. Als Motiva-
tion dazu tritt allerdings nicht die Unversehrtheit des einzelnen Christen in den Vordergrund, 
sondern zum einen das Bestreben, das öffentliche Ansehen der Gemeinde Jesu vor Befle-
ckung zu bewahren, und zum anderen die Gelegenheit, jede Situation zum Zeugnis für die 
Botschaft Christi zu nutzen. 
7.7.4 Interreligiöser Dialog 
Eine Version der öffentlichen Stellungnahme ist der interreligiöse Dialog. Der deutsch-
türkische Islamprofessor Ucar bietet eine sehr allgemein gehaltene und gerade dadurch in 
unserem Zusammenhang geeignete Definition:  
„Unter Dialog wird der Austausch in Glaubensangelegenheiten verstanden, der in der Regel durch 
diskursive Argumente stattfindet, wobei das Ergebnis eine Übereinstimmung oder ein dauerhaft 
bestehender Widerspruch sein kann“ (Ucar 2011:251–252). 
Bei allen Unterschieden im Dialogverständnis dürfte es Gemeingut unter Dialogwilligen sein, 
dass das gemeinsame Gespräch zu einem tieferen Verständnis der Innensicht der jeweils an-
deren Glaubensrichtung beitragen kann. Missverständnisse und Vorurteile können ausgeräumt 
werden. Im Gespräch kann auch persönliches Vertrauen wachsen. Thema von Dialog kann 
außerdem die Abklärung dessen sein, inwieweit Vertreter verschiedener Religionen in ge-
meinsamer Weltverantwortung bei konkreten gesellschaftsrelevanten Projekten zusammenar-
beiten können (etwa zum Schutz der Umwelt oder des Lebens etc. – Troll 2011:272–273).678 
Bei der Analyse der türkischen Tageszeitungen ist deutlich geworden, dass traditionelle 
Islamisten den islamisch-christlichen Dialog meist als getarnten Missionierungsversuch deu-
ten und daher ablehnen (vgl. 4.2.3), dass hingegen der regierungsnahe, sich als modern ver-
stehende Islamismus mit betontem Selbstbewusstsein interreligiösen Dialog befürwortet (vgl. 
4.3.3). Dialogveranstaltungen unter Beteiligung islamisch-türkischer und christlicher Theolo-
gen sind im Westen häufig. Auch in der Türkei finden solche Begegnungen statt. Die kleine 
Gemeinschaft der türkischen Protestanten war bei offiziellen Dialogveranstaltungen noch sel-
ten repräsentiert, was nach meiner persönlichen Beobachtung nicht mit mangelnder Bereit-
                                                                                                                                                        
Verteidigung des Glaubens gegen Angriffe, auch gegen gerichtliche Anklagen, ist gleichzeitig Darbietung 
der Glaubensinhalte. 
678 Wrogemann stellt in seiner Auseinandersetzung mit verschiedenen Verständnissen von da’wa eine diffe-
renzierte Dialog-Typologie auf, die ich hier ohne weitere Erläuterung nennen möchte: „‚Dialog‘ als strate-
gisches Mittel“, „Dialog als Kontaktdialog“, „Dialog als Abbau von Vor-urteilen [sic!]“, „Dialog als In-
formationsaustausch“, „Dialog als Suche nach einem Kompromiss“, „Dialog als Suche nach einem 
Konsens“, „Dialog als Überzeugungsdialog“, „Dialog als Suche nach vertieftem Verstehen“ (vgl. Wroge-
mann 2006:402–412). 
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schaft seitens der Protestanten zu tun hat, sondern eher mit der bisher recht marginalen Be-
deutung dieser Gruppierung. Teilgenommen haben Vertreter der Protestanten wiederholt an 
Fernsehdiskussionsrunden. Während solche Formen des „Dialogs“ im Untersuchungszeitraum 
eher Gelegenheit zu offener Hetze gegen die „Missionare“ waren, gab es in den folgenden 
Jahren vereinzelt auch Gelegenheiten, sachbezogen die christliche Position zu theologischen 
Fragen, wie etwa dem Leben nach dem Tod, oder auch zu Kontroversthemen, wie dem soge-
nannten Barnabasevangelium,679 darzulegen. 
Das Wesen des interreligiösen Dialogs ist auch unter christlichen Theologen umstritten. 
Wie Troll zu Recht bemerkt, ist das innerchristliche Missionsverständnis entscheidend für die 
Art, wie interreligiöser Dialog verstanden wird (Troll 2011:273–274). Das Missionsverständ-
nis wiederum steht in enger Wechselbeziehung zu der jeweils vertretenen christlichen Religi-
onstheologie. Troll selbst lehnt die eher von postmodernen Idealen geprägte Vorstellung ab, 
der Dialog „gebe endlich auch den trennungsfördernden Wahrheitsanspruch der eigenen Posi-
tion auf und zeige sich damit frei von fundamentalistischen Tendenzen“ (:263). Die Aufgabe 
eines Wahrheitsanspruches entspräche eher der Pluralistischen Religionstheologie. Der Ka-
tholik Troll selbst scheint von einem inklusivistischen Verständnis der Religionen geprägt zu 
sein und kann daher behaupten: „Tatsächlich streben Christen und andere durch den Dialog 
gemeinsam auf die Wahrheit zu“ (:266) und: 
 „Sie [Die Kirche] verkündet Christus als die Quelle des Geheimnisses des Heils, an dem die 
Partner im Dialog schon teilhaben, und sie lädt diejenigen, die bis zu diesem Zeitpunkt an diesem 
Geheimnis teilgenommen haben, ohne fähig zu sein, seinen Ursprung auszumachen und seinen 
Urheber zu benennen, ein, dieses Geheimnis zu erkennen“ (:269). 
Er geht im Sinne des Inklusivismus davon aus, dass etwa die muslimischen Dialogpartner 
ohne ihr Wissen Anteil am Heil in Christus haben, also „anonyme Christen“ (Karl Rahner) 
sein können und dieses Geheimnis nur noch erkennen müssen. 
Während Troll das gemeinsame Suchen nach der Wahrheit in den Vordergrund stellt, 
lässt der Muslim Ucar in seinem Verständnis von Dialog durchaus Raum für exklusive Wahr-
heitsansprüche: „Jedermann hat also das Recht zu glauben, dass ein anderer, der nicht so 
glaubt, wie er selbst, ewig vom Heil ausgeschlossen ist oder dies zumindest sein kann“ (Ucar 
2011:251). Er liefert eine treffende Erklärung dafür, warum Dialog trotz Absolutheitsansprü-
chen sinnvoll sein kann: 
                                                 
679 Das sogenannte „Barnabasevangelium“ ist eine aus dem Mittelalter stammende Fälschung, die Barnabas, 
einem leitenden Christen der neutestamentlichen Kirche, zugeschrieben wird und eine islamisch umge-
schriebene Version des Lebens Jesu darstellt. Während viele Muslime es weiterhin für das wahre, ursprüng-
liche Evangelium halten, haben sich zahlreiche anerkannte islamische Wissenschaftler mittlerweile von 
dieser unhaltbaren These distanziert. 
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„Jedoch können selbstverständlich auch die Exklusivisten ohne Druck und Zwang auskommen, 
da der Glaube auch in dieser Lesart letztlich eine göttliche Gnade ist und nicht von Menschen 
bewirkt werden kann …“ (:250). 
Eine exklusivistische christliche Religionstheologie, die in ihren verschiedenen Unterformen 
auch von den allermeisten evangelikalen türkisch-protestantischen Gemeinden vertreten wird, 
muss nicht den Dialog als Mittel zum gegenseitigen Verständnis und zum Aufbau vertrauens-
voller Beziehungen ausschließen. Allerdings warnt Troll zurecht, dass der Dialog „… niemals 
zu einer Strategie gemacht werden [darf], um Bekehrungen zu produzieren“ (Troll 2011:267). 
Die Absicht des Dialoges muss das gegenseitige Verstehen und das Abbauen von Vorurteilen 
sein. In diesem Sinne könnte Dialog in der Türkei eine geeignete Reaktion auf häufige Be-
schuldigungen darstellen. Weil der Missionsauftrag für Christen nicht verhandelbar ist, kann 
es aber für den Dialog keine Voraussetzung sein, grundsätzlich auf den Versuch zu verzich-
ten, den anderen mit Engagement und Dringlichkeit auf den Weg Christi einzuladen.680  
Neuer weist auf den bedenkenswerten Sachverhalt hin, dass die im Verhältnis zu seinem 
Vorgänger weniger symbolträchtige, nüchternere und stärker dem eigenen Wahrheitsanspruch 
verpflichtete Herangehensweise des Papstes Benedikt XVI an den Dialog mit Muslimen zwar 
viel Kritik auf sich gezogen hat, im Rückblick aber zu erstaunlich ehrlichen und konstruktiven 
Gesprächen mit hochrangigen Vertretern des Islam geführt hat (Neuer 2011:43–57).  
Kann man im Ersten Petrusbrief Hinweise für einen interreligiösen Dialog finden? Feld-
meier bemerkt zu der Art der Begegnung mit der nicht christlichen Umwelt, die von Petrus 
vorausgesetzt wird: 
„Es soll nicht übersehen werden, daß der 1 Petr – wie das gesamte Urchristentum – an seiner 
Mitwelt kein Interesse in dem Sinn hat, daß er sie aus sich selbst heraus zu verstehen und zu wür-
digen versuchte. Der 1 Petr will zwar den Blickwinkel seiner Gemeinden öffnen, will ihre Exis-
tenz auf Versöhnung hin ausrichten – aber die Wirklichkeit selbst kommt nur als eine zu gewin-
nende, zu bekehrende in den Blick“ (Feldmeier 1992:187). 
Im Blick auf „das gesamte Urchristentum“ wäre diese Behauptung zu überprüfen. Im Ersten 
Petrusbrief ist jedenfalls tatsächlich kein Hinweis auf näheres Interesse an der Eigensicht der 
Nichtchristen, etwa an Einzelheiten des Weltbildes römischen Götterglaubens, festzustellen. 
Gegen die Behauptung eines Desinteresses könnte angeführt werden, dass Petrus den jüdi-
schen Glauben sowieso tief gehend kannte, dass hingegen die religiöse Vorstellungswelt des 
Heidentums zu vielfältig war, als dass Christen sie ernsthaft hätten erforschen können. 
                                                 
680 Leider werden in der Diskussion über Dialog und Mission oft für die Missionsbemühungen der Christen 
ohne nähere Erklärung negativ besetzte Begriffe benutzt, wie z.B. „Proselytismus“ (Troll 2011:270), „akti-
ve Missionierung“ (Schmid 2011:9) oder eben „Bekehrungen zu produzieren“ (Troll 2011:267), die nicht 
immer offensichtlich machen, ob einfach unethische Missionsmethoden gemeint sind, wie etwa raffinierte 
psychologische Strategien zum Erzeugen von Bekehrungen, oder ob vielleicht doch die Überzeugung von 
der Dringlichkeit des Rufes zum Glauben an Christus grundsätzlich in Frage gestellt wird. 
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Für einen Dialog im oben beschriebenen Sinne als Reaktion auf Beschuldigungen spre-
chen die erwähnte Aufforderung zur apologia in 1 Petr 3,15–16 und die dort im selben Atem-
zug genannten Charakterzüge des Glaubensgespräches, die sich wie Regeln für einen guten 
Dialog lesen: Die Christen sollen ihre Position in Sanftmut (prau,thj, also so wie Jesus, vgl. 
Mt 11,29)681 und (Gottes-)Furcht (fo,boj)682 darstellen und darauf achten, ein gutes Gewissen 
zu haben, d.h. das, was sie sagen, aufrichtig und ohne Hintergedanken weiterzugeben. Paulus 
nutzt im Gespräch und in Predigten durchaus auch seine Kenntnisse heidnischer Schriftsteller 
(vgl. Apg. 17,26–28). Er nutzt den Areopag in Athen, auf dem die Darlegung neuer Meinun-
gen üblich war (vgl. Apg 17,19–21). 
Es versteht sich von selbst, dass man nicht anachronistisch vom Ersten Petrusbrief oder 
anderen neutestamentlichen Schriften eine Stellungnahme zu heutigen Formaten des interreli-
giösen Dialogs erwarten darf. Dialogische Gespräche über Gemeinsamkeiten und Unterschie-
de in der Lehre von Muslimen und Christen, die nach Empfehlung des Ersten Petrusbriefes 
von Sanftmut und Ehrlichkeit geprägt sind, können sicherlich als Reaktion auf Beschuldigun-
gen und Vorurteile hilfreich sein. Trotzdem beinhaltet das von Feldmeier festgestellte Desin-
teresse auch eine Botschaft für heutige Christen: Ein Dialogformat, das das Überzeugtsein 
von der Wahrheit des eigenen Glaubens auszuschließen versucht oder das von der Hoffnung 
ausgeht, sich im gemeinsamen Gespräch einer Wahrheit zu nähern, die noch jenseits der 
schon erkannten Botschaft von Jesus liegt, deckt sich nicht mit dem neutestamentlichen 
Zeugnis. 
7.7.5 Gute Lebensführung 
Der Aufruf zu einem guten, rechtschaffenen Leben könnte mit guten Gründen auch in das 
folgende Unterkapitel 7.8 über das geduldige Tragen von Beschuldigungen eingeordnet wer-
den, weil die Lebensführung eine nonverbale Reaktion darstellt. Dieser Aspekt soll dennoch 
als ein aktives Angehen gegen Verleumdungen besprochen werden. Der Erste Petrusbrief hat 
nämlich die Wirkung der christlichen Lebensgestaltung auf die Öffentlichkeit, die Korrektur 
                                                 
681 „… den anderen nicht verurteilen, sondern ihn für die ihnen selbst zuteil gewordene Gnade gewinnen wol-
len“ (Goppelt 1978:237). 
682 Während manche hier fo,boj mit „reverence“ („Ehrerbietung“) übersetzen, so dass es sich auf den Respekt 
vor dem Gesprächspartner beziehen könnte (vgl. z.B. Grudem 2009:161; Green 2007:110), dürfte die Über-
setzung mit „Furcht“ und der Bezug auf die Gottesfurcht (vgl. z.B. Feldmeier 2005a:131; Goppelt 
1978:237) dem Sprachgebrauch des Petrus (vgl. 1 Petr 1,17; 2,17.18; 3,2) besser entsprechen. Die Gottes-
furcht treibt zum Zeugnis an, wird dann aber auch dem anderen als Gottes Geschöpf mit Respekt begegnen. 
Der Respekt vor allen anderen Menschen wird ja ausdrücklich in 2,17a gefordert: pa,ntaj timh,sate – Ehrt 
jedermann (interessanterweise das gleiche Verb, das auch für die Ehrerbietung gegenüber dem König in 
2,17d gebraucht wird). 
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von Vorurteilen, im Blick. Aus dieser Sicht gehört die Lebensführung zu den aktiven Reakti-
onen auf Vorwürfe. 
Goppelt weist darauf hin, dass Petrus in 2,12 mit der Wortwahl „τὴν ἀναστροφὴν ὑμῶν 
ἐν τοῖς ἔθνεσιν ἔχοντες καλήν“ [„führt ein rechtschaffenes Leben unter den Heiden“] „hell. 
Denken entgegen[kommt], nach dem der geistig-ethische wie der politisch-gesellschaftliche 
Idealtyp der kalo,j kavgaqoj ist“ (Goppelt 1978:162). Möglicherweise gebraucht der Verfasser 
in diesem Vers, anders als in 3,16, gleich zweimal kalo,j statt avgaqo,j, „da der Wandel nicht 
nur in sich gut sein, sondern auch nach außen so erscheinen soll, um die Heiden zu überzeu-
gen“ (Schelkle 1970:71). Selbst wenn es in 2,11–3,17 gezielt um die auch für die Nichtchris-
ten als „gut“ empfundene Art der Lebensführung geht, so fügt Petrus das zeugnishafte Leben 
jedoch in den Gesamtrahmen des Gott entsprechenden „heiligen“ (1,16) Lebens, und das heißt 
des christlichen Lebens ein.683 
Betrachtet man die Schwerpunktsetzung im Ersten Petrusbrief, lässt sich sagen, dass der 
gute Lebenswandel sogar diejenige Reaktion auf Ausgrenzung und verbale Angriffe ist, die 
Petrus seinen Lesern in erster Linie nahelegen will. Nach der schon dargelegten Vergewisse-
rung der christlichen Identität (vgl. 7.6) nehmen die Ermutigungen zu einem „heiligen“ Leben 
(vgl. 1 Petr 1,15–16) in bewusster Distanzierung von sündigem Verhalten (2,1; 2,11; 3,11; 
4,1–2) sowie die Auswirkungen des heiligen Lebens auf die verschiedenen Lebensbereiche 
(Staat: 2,13–17; Sklavendienst: 2,18–20; Ehe: 3,1–7; Gemeindeleben: 4,8–11; Gemeindelei-
tung: 5,1–5) einen weiten Raum im Brief ein.684 
Bedeutsam ist im Blick auf unsere Fragestellung, dass die Lebensführung bewusst als 
Reaktion auf die verbalen Angriffe nahegelegt wird. Die Christen sollen „ein rechtschaffenes 
Leben führen“ (2,12), „damit“ (i`vna) die Nichtchristen es wahrnehmen und als Reaktion Gott 
preisen werden. „Mit guten Taten“ (2,15) wird die Unwissenheit der Beschuldiger zum 
Schweigen gebracht. Die Verleumder werden beschämt, wenn sie den „guten Wandel“ (3,16) 
der Christen sehen. Das christliche Verhalten wird demnach als aktive „Strategie“ gegen die 
verleumderischen Anklagen nahegelegt. 
Aus sozialpsychologischer Perspektive ordnet Holloway diesen Zusammenhang als 
„Kompensation im Verhalten“ („compensational behavior“, Holloway 2011:215–217) ein. 
Eine Vorurteilen ausgesetzte Gruppe bemüht sich umso mehr, den gesellschaftlichen Erwar-
                                                 
683 Vgl. auch die christologische Begründung (2,21–25) und den Bezug auf alttestamentliche Vorbilder (3,5–6) 
gerade im genannten paränetischen Abschnitt. 
684 Van Rensburg (2006) weist darauf hin, dass die christliche Identität die Basis für die ethischen Anweisun-
gen liefert (vgl. :481). Er versucht sogar ausführlich darzustellen, welche grundlegenden ethischen Prinzi-
pien („ethics“) und welche konkreten Handlungsanweisungen („ethos“) jeweils aus einem speziellen As-
pekt der Identität („identity“) abgeleitet werden (vgl. :503–506). 
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tungen zu entsprechen – allerdings nur dort, wo diese Erwartungen nicht ihrem Glauben zu-
widerlaufen. Guttenberg nennt das von Petrus nahegelegte Verhalten „Beschwichtigungsstra-
tegie“ (Guttenberg 2010:34–43). Diese Begrifflichkeit ist missverständlich. Gemeint ist aber 
„… die Überzeugung der feindselig eingestellten Mehrheitsgesellschaft von der Werthaf-
tigkeit des christlichen Lebensentwurfs und damit eine Deeskalation des Konflikts“ (:34). 
In den genannten Stellen wird deutlich, dass Petrus eine verändernde Wirkung des christ-
lichen Verhaltens auf die nicht christliche Umwelt erwartet. Die wichtigste Intention des 
zeugnishaften Lebens ist dabei nicht der Schutz der Christen vor schlimmerer Verfolgung, 
sondern die Erwartung, dass dadurch auch andere Menschen „Gott preisen“ (1 Petr 2,12), dass 
die nicht christlichen Ehemänner „durch das Leben ihrer Frauen ohne Worte gewonnen wer-
den“ (3,1). Die „Strategie“ des geheiligten Lebens verfolgt also zutiefst ein „missionarisches 
Ziel“ (Guttenberg 2010:34).685 Peter Lippert spricht zu Recht von der „werbende[n] Kraft 
christlicher Lebensführung“ (Lippert 1968:3). 
Vorschläge zur „Strategie“ sind nicht als Aufforderung zu taktierender Anpassung zu 
verstehen. Eine solche Art von „Zweckethik“ widerspräche der Gesamtintention des Briefes: 
„Anderswo ist im Brief entscheidend, dass einer das tut, was in der Sicht des Herrn ehrbar ist“ 
(Green 2007:71).686 Petrus legt den Christen das Verhalten nah, das sowieso der christlichen 
Ethik entspricht,687 wenn auch in diesem Kontext angewandt auf die konkrete Situation der 
verbalen Angriffe.688 
Die christliche Lebensführung ist gerade angesichts von Opposition deshalb so wichtig, 
weil der einzelne Christ ein „gutes Gewissen“ (1 Petr 3,16) braucht, um ohne Scham (4,16) 
den Beschuldigungen standzuhalten und auf diese Weise „den Segen siegreichen Leidens“ 
(Holloway 2011:218)689 zu erleben. 
Die besondere Betonung des praktischen Lebens nach christlichen Werten als Reaktion 
auf Beschuldigungen ist auch für die Situation der Christen in der Türkei angebracht. Die ver-
bale Verfolgung wird dadurch, wie wir noch im folgenden Unterkapitel sehen werden, nicht 
                                                 
685 Stenschke (2008a) nennt das „witness by conduct“ (:191) [„Zeugnis durch Verhalten“]. Die Wendung 
„Gott preisen“ scheint die Hoffnung zum Ausdruck zu bringen, dass es auch zur Bekehrung von Heiden 
kommt (vgl. Schelkle 1970:72; Goppelt 1978:160). 
686 „What is crucial elsewhere in the letter ist that one do what is honorable in the sight of the Lord.” 
687 Vgl. dazu auch Williams 2012a:332: „… ‚Gutes tun‘ war im 1 Petrusbrief tatsächlich ein Hinweis auf ein 
spezifisch christliches Verhalten, dessen Maßstab der Wille Gottes war und nicht gesellschaftliche Billi-
gung.“ ( „… ‚doing good‘ in 1 Peter was actually a reference to distinctively Christian behavior, the stand-
ard of which being the will of God and not social approval.“). 
688 Ich kann hier nicht näher auf die durchaus kontroverse Frage eingehen, welche der konkreten Verhaltens-
anweisungen etwa im Blick auf Staat, Sklaverei oder Ehe zeitbedingt und welche zeitlos gültig sind. Für ei-
nen Versuch der Unterscheidung vgl. Van Rensburg 2006, Fußnote 684. Die Vorstellung, dass das empfoh-
lene Verhalten nur als Taktik zu verstehen ist, ist jedenfalls abzulehnen. 
689 „the blessedness of triumphant suffering.“ 
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absolut zu vermeiden sein; in der persönlichen Begegnung können jedoch bei einzelnen 
Nichtchristen durch ein in Gottes Augen heiliges und auch in der Wahrnehmung der Gesell-
schaft rechtschaffenes Leben der Christen Vorurteile entkräftet werden. 
Auf einen besonderen Aspekt der christlichen Lebensführung, der im Ersten Petrusbrief 
nicht vorkommt, sei kurz hingewiesen: Christliche Sozialtätigkeit, also öffentliche Wohltätig-
keit, gehört natürlich zum von Christus geprägten Leben dazu. Im Kontext einer islamischen 
Gesellschaft werden aber vor allem organisierte Hilfeleistungen größeren Stils leicht als mis-
sionarische oder gar imperialistische Taktik verdächtigt, wie aus der Analyse der türkischen 
Zeitungen ersichtlich ist. Diese Haltung stellt für christliche Liebestätigkeit einen nur schwer 
lösbaren Zwiespalt dar. 
Die Ermutigung des biblischen Zeugnisses zu aktivem Angehen gegen Vorwürfe gründet 
darauf, dass die Christen zwar als Bürger einer neuen Welt außerhalb des Wertesystems der 
Gesellschaft leben, dass sie aber andererseits aufgerufen sind, um Christi willen die staatliche 
Ordnung zu akzeptieren, soweit diese sie nicht zum Ungehorsam gegen Gott zwingt. Christen 
sind offen für einen Dialog, der nicht zu Kompromissen in der Wahrheitsfrage führt, und le-
gen durch ihre Lebenführung Zeugnis ab, weil sie mit der Möglichkeit einer Änderung in der 
Wahrnehmung der Nichtchristen rechnen. Sie ziehen sich auch aufgrund ihres missionari-
schen Auftrages nicht von der nicht christlichen Gesellschaft zurück. 
7.8 Geduldiges Ertragen von Beschuldigungen 
Dass geduldiges Ertragen eine geeignete Reaktion auf Beschuldigungen im Besonderen und 
auf Verfolgung im Allgemeinen sein kann, steht für die biblische Theologie außer Frage. Ein 
Proprium der Christen ist ja gerade das durch den Glauben ermöglichte Ertragen von Leiden. 
Daher dürfen wir die Reaktion des „geduldigen Tragens“ nicht ausschließlich als „Reaktion 
mangels anderer Alternativen“ deuten. Zu fragen ist aber, wann diese Form der Reaktion ge-
boten ist und mit welchen theologischen Argumentationssträngen sie nahegelegt wird. 
7.8.1 Bei Mangel an Alternativen 
In Situationen, in denen eine aktive Reaktion nicht möglich ist, ist geduldiges Ertragen ange-
sagt. Die christlichen Sklaven einst und heute etwa haben kaum eine Möglichkeit, aktiv gegen 
Beschuldigungen anzugehen. Im Blick auf die nicht christliche Gesellschaft als Ganze besteht 
zwar Hoffnung, dass die gute Lebensführung der Christen manchen überzeugt. Petrus geht 
aber davon aus, dass die Christen trotzdem leiden werden, „um der Gerechtigkeit willen“ 
234 Häde: Anschuldigungen und Antwort des Glaubens 
(3,14), „um guter Taten willen“ (2,20), letztlich einfach, weil sie Christen sind (4,16).690 Die 
„Beschwichtigungsstrategie“ wird nur bedingt fruchten und damit den Blick auf „unausweich-
liches Leiden als den Normalfall christlichen Lebens“ (Guttenberg 2011:50–52) öffnen.691 
Das geduldige Ertragen des Leidens wird von den Adressaten des Briefes erwartet. Es 
wird aber nicht einfach ohne Begründung gefordert, sondern in einen theologischen Zusam-
menhang gestellt. Gerade die Sklaven werden auf Jesus als ihr Vorbild im Leiden verwiesen 
(1 Petr 2,18–25; vgl. 7.6.3). Das Leiden des Messias hat Heil bewirkt. Auch wenn dieser Be-
zug hier nicht ausdrücklich genannt wird, liegt es nahe, zwischen dem heilsstiftenden Leiden 
Christi und dem heilsverbreitenden Leiden der Christen eine Parallele zu sehen.692 Die schon 
erwähnte Einfügung des Leidens der Christen „in ein allumfassendes biblisches Narrativ“ 
(Egan 2011:174)693 soll ihnen die Gewissheit vermitteln, trotz Anfeindungen auf dem richti-
gen Weg zu sein. Dann können sie sich auch des guten Ausgangs ihres Lebens sicher sein 
(1 Petr 4,13). 
7.8.2 Gericht am Hause Gottes 
Als besondere theologische Verknüpfung des christlichen Leidens mit dem Willen Gottes 
weist Petrus auf das „Gericht an dem Hause Gottes“ (4,17) hin, das der Anfang des umfassen-
den Gerichtes Gottes sei. Baumeister formuliert diesen Gedanken so:  
„An ihnen [den Christen] beginnt jetzt schon in den Verfolgungen das Gericht Gottes, das 
die Gottlosen erst später treffen wird. Für die Christen bewirkt es eine Läuterung (vgl. 4,1); für 
die anderen bedeutet es schwere Strafe und endgültige Verwerfung“ (Baumeister 1980:208). 
Dubis erinnert an den eschatologischen Zusammenhang dieses Textes. Er begründet überzeu-
gend, dass nach Meinung des Petrus mit dem „Gericht an dem Hause Gottes“ eigentlich das 
„letzte Gericht“ begonnen habe (Dubis 1998:215–216).694 „Mit anderen Worten: Die Leiden 
der Christen bilden einen Teil der messianischen Wehen, und diese Wehen fungieren als eine 
                                                 
690 wj` Cristiano,j, „als Christ“ weist darauf hin, dass diese Bezeichnung „auf die Nachfolger Jesu in einem 
Kontext der Feindschaft angewandt“ wurde (Green 2007:159). 
691 Auch Stenschke (2008a:199) spricht vom „Leiden als einem ‚normalen‘ Erlebnis“ [„suffering as a ‚normal‘ 
experience“]. 
692 Vgl. ausführlich hierzu die Arbeit von Lee (1999), der das Leiden als „instrumental suffering“ in der Missi-
on Jesu (:58–99), aber auch in Leben und Dienst von Paulus (:100–156) und anderen Christen (:157–256) 
sieht. 
693 „within an overarching scriptural narrative.“ 
694 Vgl. auch Goppelt (1978:311): „Was jetzt der Gemeinde als Leben hemmende und zerstörende Bedrängnis 
widerfährt, wird in V. 17. 18 als kontinuierlicher Prozeß mit dem bevorstehenden universalen Endgericht 
zusammengesehen …“ Ähnlich interpretiert laut Dubis (1998:215–216) die Mehrzahl der Ausleger. Sehr 
prägnant auch Beare 1961:168: „… der Ausbruch organisierter Verfolgung ist … der erste Akt im großen 
Drama des Jüngsten Gerichts“ („… the outbreak of organized persecution is … the first act in the great 
drama of the Last Judgement.“). Er weist dort auch darauf hin, dass der Gedanke, Gott beginne das Gericht 
bei seinem Volk, schon bei einigen alttestamentlichen Propheten (z.B. Jer 25,29; Ez 9,6) zu finden sei. 
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einleitende Phase des eschatologischen Gerichts“ (:224).695 Während auf die Feinde Gottes im 
letzten Gericht Verurteilung wartet (1 Petr 4,17b–18), hat das Gericht für die Gemeinde 
Christi, die mit „Haus Gottes“ gemeint ist (Goppelt 1978:311), „erlösende Absicht – nämlich 
sie darauf vorzubereiten, in das vollendete Königreich Gottes einzutreten“ (Dubis 1998:223). 
Das Leiden, das die Christen zu ertragen haben, dient der individuellen Reinigung von 
sündhaftem Verhalten (1 Petr 4,1–3, vgl. auch 1 Kor 11,29–32), ist aber nicht ausschließlich 
als Reinigungsgericht über laue Gläubige zu verstehen (Dubis 1998:220). Der erste Akt des 
Gerichtes Gottes ergeht über die Gemeinde Jesu als Ganze – allerdings mit dem Ziel ihrer 
ewigen Rettung (1 Petr 4,18).696 
Im Wissen, dass ihre Leiden Teil der großen und für sie heilsbringenden eschatologischen 
Perspektive Gottes sind, sollen sich die Christen angesichts von Angriffen „unter die gewalti-
ge Hand Gottes [demütigen]“ (1 Petr 5,6) und „ihm als den treuen Schöpfer ihre Seelen befeh-
len in guten Werken“ (4,19). Wie die zahlreichen anderen für beschuldigte Christen empfoh-
lenen Reaktionen genügend gezeigt haben, geht es nicht um eine rein passive 
Schicksalsergebenheit. Aber über allem steht die Gewissheit, dass Leiden letztlich von der 
„gewaltigen Hand Gottes“ kontrolliert wird. Indem man sich darunter stellt, akzeptiert man 
das Recht Gottes zu richten. „Man erkennt Gottes Gericht an, indem man leidet“ (Michel 
1932:71).697 Gleichzeitig schwingt bei diesem geduldigen Ertragen die Gewissheit mit, dass 
die Fortsetzung des Gerichtes Gottes letztlich zur Erhöhung und Rechtfertigung des Volkes 
Gottes führen wird. Petrus verweist darauf: „… dass er euch erhöhe zu seiner Zeit“ (1 Petr 
5,6). 
7.8.3 Rolle des Heiligen Geistes 
Ein direkter Bezug auf den Geist Gottes im Ersten Petrusbrief findet sich im Zusammenhang 
mit Leiden um Christi willen (1 Petr 4,12–14). Petrus ruft angesichts der Leiden zur Freude 
auf und bezeichnet die so Verfolgten als „Glückselige“ (maka,rioi). Als Begründung für diese 
Analyse (o]ti, „denn“) wird genannt: „… denn der Geist, der ein Geist der Herrlichkeit und 
Gottes ist, ruht auf euch.“ Dabei wird deutlich auf die Verheißung von Jesaja 11,1–2 ange-
spielt, nach der es das besondere Kennzeichen des Messias (dem „Reis aus dem Stamm 
                                                 
695 „In other words, the sufferings of Christians constitute part of the messianic woes, and these woes function 
as a preliminary phase of the eschatological judgment.” 
696 Dubis (1998) zeigt zum Konzept des „Gerichtes über das Haus Gottes“ ausführlich Parallelen aus Neuem 
Testament (:221–224), Altem Testament (:225–233) und zwischentestamentlicher Zeit (:234–238). 
697 Michel behandelt an dieser Stelle allerdings die zwischentestamentliche jüdische Märtyrertheologie. 
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Isais“) ist, dass der Geist Jahwes auf ihm ruht.698 Während Jesaja die Ausrüstung des Messias 
mit dem Geist für die Zukunft voraussagte, sieht Petrus diesen Geist jetzt gegenwärtig in 
Christus und den Gläubigen wirksam (Schreiner 2003:223). 
Dubis weist auch hier darauf hin, dass schon im Alten Testament manche Kennzeichen 
des Messias als Individuum auch auf das Volk des Messias als Ganzes übertragen werden und 
dass insbesondere die Ausgießung des Geistes über das ganze Volk als ein Zeichen der Tage 
des Messias gedeutet wird (vgl. Jes 32,15; Ez 39,29; Joel 3,1–2; Sach 12,10 – vgl. Dubis 
1998:183). Dubis argumentiert zu Recht, dass bei Petrus der Heilige Geist als beständig auf 
den Gläubigen ruhend gesehen wird.699 Sonst wäre etwa die Bezeichnung der Gläubigen als 
„geistliches Haus“ (oi=koj pneumatikoj, – 1 Petr 2,5), d.h. als Tempel, in dem der Geist Gottes 
wohnt (Dubis 1998:191–192), nicht angebracht. Wenn in 1 Petr 4,14 der Geist auch durch 
Herrlichkeit (do,xh) charakterisiert wird, so ist damit vermutlich die alttestamentliche shekinah, 
die Gegenwart Gottes, angedeutet (Dubis 1998:193–195), die in der Endzeit wieder dauerhaft 
im Tempel Gottes wohnen soll. 
Als Anwendung der Aussagen von 1 Petr 4,14 erkennt Dubis also beides: „Der Geist 
wohnt immer auf den Lesern, aber die Leser brauchen diese Bestätigung besondern in Zeiten 
von Verfolgung“ (Dubis 1998:195; Hervorhebung i. O.).700 Dass der ständig auf den Christen 
ruhende Geist gerade in Verfolgungssituationen eine besondere Ausrüstung zum geeigneten 
Reden verleiht, hatte Jesus selbst vorausgesagt (Lk 12,11–12; vgl. auch Mt 10,19–20; Mk 
13,11). Genauso geschieht es dann nach der Ausgießung des Geistes zu Pfingsten: Stephanus 
wird angesichts der drohenden Steinigung als „voll heiligen Geistes“ (Apg 7,55) beschrieben, 
und schon vorher heißt es von der ganzen Gemeinde in Jerusalem als Reaktion auf die starke 
Opposition: „... sie wurden alle voll des heiligen Geistes“ (Apg 4,31). Der Hinweis auf den 
Heiligen Geist ist demzufolge einerseits eine Ermutigung zum Vertrauen, dass dieser Geist 
angesichts von Leiden eine besondere Ausrüstung zum Ertragen und zeugnishaften Reden 
geben werde. Andererseits kann das erlebte Leiden den Christen eine Bestätigung dafür sein, 
                                                 
698 Vgl. zu dem Bezug auf Jes 11,1–2 und zu den folgenden Gedanken auch Green (2007:150–154) und Lai 
(2009:269). Die Dissertation von Lai (2009) untersucht ausführlich die Pneumatologie des Ersten Petrus-
briefes und ihre Verbindung zum jesajanischen Motiv des neuen Exodus. 
699 Gegen Goppelt (1978:306–307) und einige andere, die im Ersten Petrusbrief die Ausrüstung mit dem Geist 
nur auf besondere Situationen, eben z.B. die Verfolgung, begrenzt sehen. Ähnlich wie Goppelt auch Beare 
1961:166: „… er [Der Autor] scheint sich die Gegenwart des Geistes als eine gelegentliche Heimsuchung 
vorzustellen, nicht als ein beständiges Innewohnen im Herzen des Gläubigen; …“ [„… he [The author] 
seems to think of the presence of the Spirit as an occasional visitation, not as a constant dwelling in the 
heart of the believer; …“]. 
700 „The Spirit always resides upon the readers, but the readers especially need this reassurance in times of 
persecution.” 
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dass die eschatologische Verheißung des Geistesempfangs in ihnen schon verwirklicht ist, 
weil gerade das Leiden eines der Kennzeichen der neuen messianischen Existenz ist.701 
Nur durch den innewohnenden Heiligen Geist ist dann auch jene Freude zu erklären, zu 
der die leidenden Christen (1 Petr 4,13) aufgerufen werden. Das Leiden demonstriert ihnen 
die besondere Stellung, die sie im Plan Gottes haben. Dabei wird nie Freude am Leiden an 
sich gefordert, sondern vielmehr Freude im Leiden. Es gibt Grund zur Freude im Leiden, weil 
und insofern es Leiden „mit Christus“ ist, das auch zur gemeinsamen Herrlichkeit mit Chris-
tus führen wird,702 weil außerdem das Leiden auf „eine kleine Zeit“ begrenzt ist und schließ-
lich, weil das Leiden die Funktion hat, den Glauben zu läutern (1,6–7). 
„In der christlichen Existenz, so könnte man sagen, findet ein ‚Machtkampf‘ statt zwischen der 
gegenwärtigen und bedrängenden Leiderfahrung auf der einen und der Vorfreude der Hoffnung 
auf der anderen Seite. In dieser Situation die Vorfreude der Hoffnung zu stärken, die Ausrichtung 
auf Gottes Zukunft wieder zur Mitte und zum Zentrum des Selbstverständnisses und Lebensvoll-
zugs seiner Adressaten werden zu lassen – das ist das zentrale Anliegen des 1Petr“ (Feldmeier 
1992:139). 
Geduldiges Ertragen von Beschuldigungen kann manchmal die einzige mögliche Alternative 
sein, es wird aber gleichzeitig christologisch, eschatologisch und pneumatologisch tief gehend 
theologisch erläutert und muss daher nie eine rein passive oder gar resignierende Haltung 
sein. Stattdessen wird aufgrund der theologischen Sinnhaftigkeit des Leidens und seiner Be-
grenzung zur Freude im Leiden aufgerufen. 
7.9 Zusammenfassung: Angemessene Reaktionen auf Beschuldi-
gungen 
Das stark von Vorurteilen und Anklagen gegen Christen geprägte gesellschaftliche Klima der 
Türkei, wie es sich in der Analyse türkischer Tageszeitungen dargestellt hat, birgt für die 
Christen selbst die Gefahr, nicht über jeweilige spontane Reaktionen oder wenig reflektierte 
Muster von „christlichem Verhalten“ hinauszukommen. Kapitel 7 gelangt zu biblisch-
theologisch begründeten Empfehlungen für Reaktionen, die praktisch anwendbar sind, die 
aber zugleich den Christen in der Türkei und in ähnlichen Kontexten helfen, eine langfristig 
angelegte und authentisch christliche Haltung gegenüber Beschuldigungen zu entwickeln. 
Gerade in Minderheitensituationen sind die Christen kaum in der Lage, die Gesellschaft 
als Ganzes in kurzer Zeit zu verändern. Die Reaktionen der Christen auf Angriffe sind aber 
                                                 
701 Laut Weinrich sind die neutestamentlichen Aussagen über die Rolle des Geistes im Leiden „nicht nur eine 
anspornende und zufällig entstandene Reaktion auf Opposition und Verfolgung, sondern auch – und vor al-
lem – eine analytische Bestätigung in Bezug auf die christliche Existenz“ (Weinrich 1981:78) [„not only a 
hortatory reaction to opposition and persecution which happened to occur, but also – and foremost – an 
analytical affirmation concerning the Christian existence.“]. 
702 Vgl. Baumeister 1980:207: „… Freude im Leiden, die möglich ist im Blick auf die verheißene Zukunft.“ 
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die Variable, auf die sie selbst Einfluss haben. Die Antwort der Christen ist mit entscheidend 
für den Ausgang der Verleumdungs- oder Verfolgungssituation.  
Zu den erwünschten Ergebnissen solcher Situationen gehört eine gute christliche Apolo-
getik, die angesichts der Herausforderung durch verbale Angriffe christlich begründete und 
für das nicht christliche Umfeld verständliche Antworten entwickelt und dadurch auch die 
Christen selbst zu einer tiefer durchdachten Vergewisserung des eigenen Glaubens führt. Ge-
eignete Reaktionen können außerdem Türen zum missionarischen Zeugnis öffnen, die bei 
unpassenden Reaktionen verschlossen bleiben würden. Schließlich kann eine geeignete Kom-
bination von Reaktionen auch zur Selbstprüfung und nötigenfalls zur Abkehr von falschem 
Verhalten leiten. Einer so gereinigten christlichen Gemeinde erschließt sich eine effektivere 
missionarische Wirksamkeit. 
Die Prüfung von begründeten Vorwürfen auf ihre Stichhaltigkeit ist ein Erfordernis des 
christlichen Glaubens selbst und nicht etwa in erster Linie ein oberflächliches Eingehen auf 
Kritik, nur um eine bessere Position in der öffentlichen Diskussion zu gewinnen. Die christ-
lich gebotene Reaktion auf eigenes Fehlverhalten ist Buße und Umkehr vor Gott und Men-
schen. Insbesondere in einem Minderheitenkontext ist jedoch darauf zu achten, nicht leichtfer-
tig in Beschuldigungen gegen Christen anderer Denominationen oder anderer theologischer 
Prägungen einzustimmen. Eine auf christliche Weise unternommene Auseinandersetzung mit 
eigenem Fehlverhalten im missionarischen Dienst kann und soll außerdem in ein vertieftes 
missiologisches Verstehen münden. Die so inspirierte wissenschaftliche Auseinandersetzung 
mit der Mission kann nicht nur die konkrete Situation korrigieren, sondern auch weisere und 
angemessenere Vorgehensweisen für den zukünftigen christlichen Dienst nahelegen. 
Aus dieser Perspektive betrachtet ist der Bewertung von Vorwürfen gegen die christliche 
Missionsarbeit besonderes Gewicht zu geben. Anklagen dieser Art nehmen ja auch in den 
untersuchten türkischen Tageszeitungen einen besonders breiten Raum ein. Der Verzicht auf 
die christliche Proklamation, dass Jesus Christus Herr und Retter ist, und auf den Ruf an alle 
Menschen zum Glauben an ihn ist ohne Preisgabe des christlichen Selbstverständnisses nicht 
möglich. Zum einen müssen aber mögliche Fehler der christlichen Mission in der Vergangen-
heit aufgearbeitet und die Ergebnisse für heutige Methoden und Strategien verwertet werden. 
Zum anderen scheinen innerchristlich entwickelte Empfehlungen oder Verhaltenskodizes für 
Mission ein Mittel zur Minimierung von Konflikten zu sein, das zumindest erprobt werden 
sollte. Durch die zunehmende Globalisierung leben immer mehr Menschen mit sehr unter-
schiedlichen Glaubensansichten auf engem Raum. Nach den eigenen biblisch-theologischen 
Maßstäben erstellte ethische Richtlinien für die Gestaltung von Mission könnten ein geeigne-
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tes Mittel sein, das christliche Missionsverständnis auch für Nichtchristen verständlich zu 
kommunizieren, sich von unethischem Verhalten in der Mission wahrnehmbar zu distanzieren 
und deutlich zu machen, dass der gute Zweck der christlichen Mission nicht alle Mittel hei-
ligt. 
Da im Kontext der türkischen Republik verbale Angriffe gegen Christen und ihre Aus-
grenzung im Vordergrund stehen, musste gezeigt werden, dass diese Art von Feindseligkeit 
durchaus in ein biblisch-theologisch definiertes Spektrum von „Christenverfolgung“ hinein-
gehört. Diese Einordnung ist für das Selbstverständnis der betroffenen Christen wichtig, die 
sich zu Recht in dem biblischen Narrativ der leidenden Gerechten wiederfinden dürfen. Chris-
ten, die in anderen Ländern nicht mit ständigen Vorwürfen und Verleumdungen konfrontiert 
sind, sollten verstehen, wie ernst Beschuldigungen und Beschämungen nicht nur in „Scham-
kulturen“ wie der Türkei, sondern auch im biblischen Zeugnis genommen werden. Schließlich 
zeigen biblische und kirchengeschichtliche Befunde, dass verbale Angriffe oft ein Kettenglied 
im Gesamtsystem von Verfolgung sind, d.h. eine Stufe hin zu weit augenscheinlicheren For-
men von Verfolgung. 
Deutlich wurde, dass verbale Verfolgung von Christen auch als Kampf mit dem Ziel ei-
ner Fremdbestimmung christlicher Identität verstanden werden muss. Die geeignete Antwort 
darauf ist vor allem eine tiefe Vergewisserung der nach christlichem Verständnis von Gott 
selbst den Christen verliehenen Identität. Diese christliche Identität ist laut biblischem Zeug-
nis, beispielsweise im Ersten Petrusbrief, fest in den Plänen Gottes und der schon im Alten 
Testament beginnenden Geschichte seines Volkes verankert, in das die neutestamentliche 
Gemeinde Jesu eingefügt wird. Vor allem wird die christliche Identität eng mit dem leidenden 
und triumphierenden Messias Jesus verknüpft. Die Identifizierung mit Christus ermöglicht 
den Christen die weitgehende Unabhängigkeit von versuchten Fremdbestimmungen ihrer 
Identität. Das gilt auch angesichts von Vorurteilen und Ausgrenzungen als „Fremde“ durch 
die Mehrheitsgesellschaft. 
Aktive oder passiv-erduldende Reaktionsmuster auf Anklagen schließen sich nicht ge-
genseitig aus. Zorn und Furchtlosigkeit gegenüber Ungerechtigkeit sind christlich geboten. 
Öffentliche Erklärungen und die Verteidigung der eigenen Rechte im gegebenen staatlichen 
Rahmen sind auch neutestamentlich bezeugt. Dabei kann ein recht verstandener interreligiöser 
Dialog, der auf gegenseitiges Verstehen abzielt, aber nicht die Preisgabe eigener Wahrheits-
ansprüche voraussetzt, durchaus ein wichtiger Aspekt des aktiven Angehens gegen Beschul-
digungen sein. Im Ersten Petrusbrief ist jedoch die Forderung nach der gerechten Lebensfüh-
rung diejenige aktive Reaktion, die den Christen mit dem stärksten Nachdruck nahegelegt 
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wird. Die Lebensführung soll konsequent nach den eigenen christlichen Maßstäben gestaltet 
werden, aber gleichzeitig da, wo das ohne Widerspruch zum christlichen Glauben möglich ist, 
auch von der nicht christlichen Umwelt als „rechtschaffen“ verstanden werden können. 
Je nach Situation, aber durchaus auch parallel zu den aktiven Schritten, sollen Christen 
mit durch den Glauben genährter Geduld Beschuldigungen ertragen. Diese Reaktion mag zu 
gewissen Zeiten die einzig mögliche sein, ist aber nicht als aus der Ausweglosigkeit geborene 
Schwäche zu interpretieren. Vielmehr ist der Weg, der durch Leiden zur Herrlichkeit führt, im 
Beispiel Christi vorgegeben und daher ein wesentliches christliches Proprium bei der Reakti-
on auf Angriffe. In dieser Haltung erkennen Christen an, dass Gott das Recht hat zu richten, 
und sie werden in zu Unrecht ertragenem Leiden des besonderen Beistandes des Geistes Got-
tes vergewissert. 
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8 Schlussfolgerungen 
Die vorliegende Arbeit ging von der Frage aus, wie Christen in der Türkei die Vorwürfe aus 
den verschiedenen soziopolitischen Milieus angemessen verstehen können und wie sie au-
thentisch christlich und damit theologisch-biblisch begründet auf die Anschuldigungen rea-
gieren sollen. 
Als Quelle für die Ermittlung der Wahrnehmung von Christen durch die verschiedenen 
Milieus in der Türkei wurden fünf Tageszeitungen verschiedener politischer Couleur ausge-
wählt und für den Zeitraum vom 1. November 2004 bis zum 31. Januar 2005 auf jegliche Art 
von Äußerungen im Zusammenhang mit dem Christentum untersucht. Um die sich daraus 
ergebenden Unterschiede in der Beurteilung von Christen in der Türkei und andererseits eini-
ge gemeinsame, quer durch das gesellschaftliche Spektrum vorhandene Wahrnehmungen her-
auszustellen, erwies sich die qualitative Inhaltsanalyse der Zeitungen als sachgerechtes In-
strument. 
Ein ausführlicher Rückblick auf die geschichtlichen Hintergründe in Kapitel 2 war nötig, 
um die später ermittelten Befunde aus der Zeitungsanalyse bezüglich der Wahrnehmung von 
Christen in ihren Facetten verstehen und einordnen zu können. Dabei wurden einige ge-
schichtliche Faktoren herausgearbeitet, die bis heute, wenn auch in unterschiedlicher Intensi-
tät, die gesellschaftliche Sicht von den Christen beeinflussen. 
Die Ablehnung des prophetischen Anspruches von Mohammed durch Christen wurde 
schon im Koran als Hinweis auf eine böswillige und verlogene Haltung gedeutet. Während 
der Frühzeit des Islam und auch später im Osmanischen Reich wurden den Christen ein Exis-
tenzrecht und ihre Religionsausübung zugestanden, sie galten jedoch als Bürger zweiter Klas-
se. Missionarische Tätigkeit gegenüber der muslimischen Mehrheitsbevölkerung war streng 
verboten. Seit den Kreuzzügen und dann an entscheidenden Stellen der osmanischen Ge-
schichte wurden christliche Nationen und später auch christliche Minderheiten im eigenen 
Reich als Hauptfeind der Türken und des Islam wahrgenommen. Vor allem werden bis heute 
die kolonialistischen Bestrebungen „christlicher“ Mächte sowie die christlichen Missionare 
des 19. Jahrhunderts als zwei Seiten der einen feindlichen Wirklichkeit wahrgenommen. Der 
Unabhängigkeitskampf nach dem verlorenen Ersten Weltkrieg wurde aus türkischer Sicht 
gegen Christen geführt. Die Führer der neuen Republik betrieben eine entschiedene Turkifi-
zierung der Türkei, die sie als Mittel ansahen, die Einheit des Landes langfristig zu sichern. 
Kapitel 3 begründete noch einmal ausführlich, inwiefern Tageszeitungen ein angemesse-
nes und aussagekräftiges Mittel sind, um differenziert nach soziopolitischen Milieus Wahr-
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nehmungen von Christen zu ermitteln. Dargestellt wurden außerdem die Methodik und die 
konkrete Vorgehensweise bei der Analyse der Zeitungen. 
Die Analyse der fünf Zeitungen in Kapitel 4 bestätigte, wie sehr die gegen Christen vor-
gebrachten Beschuldigungen mit vermeintlichen oder tatsächlichen historischen Fakten argu-
mentieren. Deutlich wurde, wie verschieden je nach gesellschaftlichem Milieu die Bewertung 
der Christen ausfällt, wie unterschiedlich auch in der Begründung für Vorwürfe gewichtet 
wird und wie manche Zeitungen Christen gegen falsche Anschuldigungen verteidigen. Trotz-
dem war durch alle Zeitungen hindurch eine Grundströmung von Misstrauen gegen Christen 
nachweisbar, die sich besonders akzentuiert an der negativen Bewertung christlicher Missi-
onsarbeit festmacht. Auch Zeitungen, die in der Regel für interreligiöse Toleranz plädieren, 
entgehen der Versuchung nicht, hin und wieder zum Zweck einer Emotionalisierung negative 
Reize auslösende Wörter aus dem Begriffsfeld „Mission“ einzusetzen. 
Kapitel 5 fasste die Befunde der Zeitungsanalyse in einer Typologie zusammen. Neben 
positiven und toleranten Wahrnehmungen von Christen wurde Kritik mit islamisch-religiöser, 
mit nationalistischer und mit historisch-politischer Begründung festgestellt. Die christliche 
Missionsarbeit befindet sich an der Schnittstelle dieser unterschiedlichen Formen von Kritik. 
Motivation für Kritik an Christen sind allerdings oft eher die innenpolitischen Gegner als die 
Christen selbst. 
Während in Kapitel 4 und 5 auch positive Wahrnehmungen von Christen genannt wur-
den, betrachtete die Studie in Kapitel 6 die negativen Wahrnehmungen, um eine noch diffe-
renziertere Verstehenshilfe für die Sicht der Beschuldiger zu erhalten. Es wurde betont, dass 
die wichtigsten ideologischen Strömungen in der jüngeren türkischen Vergangenheit, nämlich 
Kemalismus, Nationalismus und Islamismus, in unterschiedlicher Nuancierung zur meist ne-
gativen Wahrnehmung von Christen beitragen, der demokratische Liberalismus hingegen ge-
sellschaftlich noch zu schwach ist, um die öffentliche Meinung substanziell in Richtung auf 
mehr Toleranz zu prägen. Unter den historisch-politischen Gründen für Anschuldigungen 
gegen Christen wurden zum einen eher unbewusste Motivationen gefunden, wie etwa histori-
sche Traumata oder die geschichtlich bedingte Empfänglichkeit für Verschwörungstheorien. 
Zum anderen ist Geschichte aber immer wieder auch bewusst instrumentalisiert worden, sei es 
für politische Propaganda oder auch für die Turkifizierung zum Zwecke von nation building, 
d.h. der Verleihung einer tragfähigen Identität für die neue türkische Nation. 
Psychologisch-soziologische Faktoren, wie Vorurteile, die Wahrnehmung von Christen 
als Fremde im eigenen Land oder Gefühle von Minderwertigkeit gegenüber dem als „christ-
lich“ wahrgenommenen Westen, wurden als weitere Gründe für die Vorwürfe gegen Christen 
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festgestellt. Aus christlicher Innenperspektive wurde die Sicht von Christen in der Türkei aber 
auch theologisch interpretiert. Eine solche Bewertung des Widerstands gegen christliche Ver-
kündigung ist Erfordernis einer genuin christlichen Weltsicht. Diese zusätzliche Perspektive 
wird gleichzeitig auch empirisch nahegelegt durch die oft erstaunlich starke und in ihrer In-
tensität nicht vollständig durch die anderen Faktoren erklärbare Ablehnung von christlichen 
Inhalten in der Türkei. 
In Kapitel 7 wurden schließlich Antworten auf den zweiten Teil der Forschungsfrage ge-
geben. Den Christen in der Türkei soll nicht nur analysierendes Verstehen der gegen sie erho-
benen Vorwürfe ermöglicht werden, sie sollen vielmehr auch christlich-authentische Reakti-
onsmöglichkeiten im türkischen Kontext erkennen und praktizieren. Als Maßstab für einen 
christlichen Umgang mit Beschuldigungen wurde in erste Linie der Erste Petrusbrief herange-
zogen, dessen Hintergrund viele Parallelen zur Situation der Christen in der Türkei aufweist. 
Durch die Art ihrer Reaktion auf Beschuldigungen, können Christen über den Ausgang 
der Angriffe mitentscheiden. Eine angemessene christliche Reaktion kann Vorurteile mindern 
und das christliche Zeugnis stärken. Selbstkritisches Eingehen auf berechtigte Vorwürfe soll 
zur Umkehr und zu einer im kritischen Umfeld glaubwürdigen gereinigten christlichen Exis-
tenz führen. Insbesondere die zahlreichen Vorwürfe gegen christliche Missionstätigkeit soll-
ten von Christen geprüft werden. Der Missionsauftrag Christi an sich ist jedoch nicht verhan-
delbar, ohne das christliche Selbstverständnis aufzugeben. 
Untersucht wurde auch die Einordnung von Anschuldigungen in den Gesamtkomplex 
von Verfolgung. Dabei ergab sich, dass verbale Angriffe durchaus als Verfolgung zu werten 
sind, und daher Worte Jesu und der Apostel zum „Leiden um Christi willen“ Anwendung fin-
den können. Verbale Attacken sind auch deshalb äußerst ernst zu nehmen, weil sie die Ehre 
angreifen, einen Wert, der in der vorwiegend schamorientierten Kultur der Türkei hoch ange-
setzt wird. Beschuldigungen gegen Christen sind des Weiteren als ein Versuch zu deuten, die 
christliche Identität von außen her negativ zu definieren. Dagegen setzt der Erste Petrusbrief 
einen starken Akzent auf die Vergewisserung der eigenen Identität durch Besinnung auf die 
Erwählung durch Gott. Nach dieser Sicht hat Gott der christlichen Identität ihren Wurzel-
grund gegeben durch ihre Einbettung in seine Geschichte mit dem alttestamentlichen Gottes-
volk. 
Unter den möglichen christlichen Reaktionen auf Vorwürfe sind aktive und passive Ele-
mente keine sich ausschließenden Widersprüche. Christen sind aufgerufen, aktiv für die öf-
fentliche Klarstellung von Vorwürfen zu sorgen, und wenn möglich aktiv durch gute Lebens-
führung Vorwürfe zu entkräften. Gleichzeitig gehört aber das geduldige Tragen des Leidens 
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zu den ureigensten Merkmalen christlichen Lebens. Mit dem Hinweis auf das vorbildhafte 
Leiden Jesu wird geduldige Annahme von Verfolgung begründet. Leidende Christen können 
dabei mit dem besonderen Beistand des Geistes Gottes rechnen. 
Die vorliegende Studie hat gezeigt, wie sehr und wie tiefgehend historischer Ballast bis 
heute die Wahrnehmung der Christen in der Türkei prägt. Die belastete Vergangenheit mit 
Schuld westlicher Mächte gegen Türken, bzw. Osmanen, und andererseits auch mit weitge-
hend unaufgearbeiteter Schuld von Türken an christlichen Minderheiten muss als außeror-
dentlich großes Hindernis für angemessenes Verstehen der Christen und ihrer Botschaft ge-
wertet werden. Dieser Befund vermittelt einen Eindruck davon, wie stark in der Türkei 
gesellschaftlicher Druck auf der kleinen Minderheit der Christen lastet und weckt Bewunde-
rung dafür, wie überhaupt eine zwar kleine, aber wachsende Zahl von ethnischen Türken den 
christlichen Glauben wählen kann. Aus christlicher Sicht erweist diese Tatsache die Kraft des 
Geistes Gottes zur inneren Überzeugung von Menschen jeder Herkunft. 
Deutlich wurde, dass die wichtigsten ideologischen Ströme der neueren türkischen Ge-
schichte, nämlich der laizistische Kemalismus, der Nationalismus und der Islamismus, sich 
zwar in vielen gesellschaftlichen und politischen Fragen geradezu feindlich gegenüberstehen. 
Gemeinsam ist diesen drei Strömungen und den von ihnen geprägten Milieus jedoch eine ne-
gative Wahrnehmung von Christen, ein Unbehagen, das davon ausgeht, dass Christen eigent-
lich nicht vertrauenswürdige, vollwertige Bürger des türkischen Staates sein können, dass sie 
nicht in den türkisch-islamischen Nationalstaat hineinpassen. Diese gemeinsame Wahrneh-
mung verdichtet sich in der ablehnenden Haltung gegenüber christlicher Missionsarbeit. In 
der Kritik an christlicher Mission fließen verschiedene Stränge der Ablehnung aus Geschichte 
und Gegenwart zusammen: die Sicht von Apostasie als todeswürdigem Verbrechen in der 
islamischen Theologie, die Position von Christen als „Bürger zweiter Klasse“ im Osmani-
schen Reich, die Wahrnehmung von Mission der vergangenen Jahrhunderte als Helfershelfer 
des Kolonialismus oder auch die heutige Ablehnung der als christlich-evangelikal ausgelegten 
amerikanischen Politik. 
Es zeigte sich, dass das demokratisch-liberale Milieu in der türkischen Gesellschaft 
durchaus für eine von Toleranz und Pluralismus bestimmte Gesellschaft eintritt, in der auch 
die Christen als lebendiger Teil der türkischen Gesellschaft gesehen werden könnten. Vertre-
ter liberal-demokratischen Denkens stehen allerdings in der Türkei leicht im Verdacht, Ver-
teidiger und damit Komplizen des Westens zu sein. Ob ihre noch schwachen Stimmen sich 
durchsetzen können, ist nicht vorauszusagen. Ebenso bleibt abzuwarten, ob die Aleviten der 
Türkei eine noch eigenständigere ideologische Kraft werden und dann im größeren Rahmen 
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die Wahrnehmung der Christen durch die Gesellschaft beeinflussen können. Ähnliches ist von 
der kurdischen Bewegung zu sagen, hinsichtlich der man nicht prognostizieren kann, wie 
stark ihre gesellschaftliche Bedeutung sein wird, wie sie sich ideologisch entwickeln wird und 
vor allem, ob sie dauerhaft eine von anderen gesellschaftlichen Gruppen abweichende Hal-
tung zu den Christen haben wird. 
Die vorliegende Arbeit zeigt, dass aus christlicher Perspektive die Christen nicht nur zum 
Verstehen von Beschuldigungen aufgerufen sind. Authentisches Christsein erweist sich viel-
mehr auch in den Reaktionen auf Anklagen. Der Erste Petrusbrief legt ein ganzes Spektrum 
solcher christlichen Reaktionen für einen der heutigen Türkei durchaus ähnlichen Kontext 
vor. Die in dieser Arbeit vorwiegend aus dem Ersten Petrusbrief ermittelten Empfehlungen 
scheinen für den türkischen Kontext von besonderer Relevanz zu sein. 
Auch wenn die Missionstätigkeit heute in der Türkei der umstrittenste Aspekt christlichen 
Lebens ist, ergab sich, dass Mission nach christlichem Selbstverständnis unverzichtbar ist. 
Verzicht auf den Ruf zum Glauben an alle Menschen käme einer christlichen Selbstaufgabe 
gleich. Allerdings ist die Praxis christlicher Mission anhand des biblischen Zeugnisses selbst-
kritisch zu überprüfen. Verhaltenskodices für Mission könnten auch für die Türkei ein hilfrei-
ches Instrument sein, um den Christen selbst ethische Regeln für Mission an die Hand zu ge-
ben und andererseits der türkischen Öffentlichkeit gute und von vielen Christen getragene 
Informationen über das christliche Missionsverständnis zu vermitteln. Christen in der Türkei 
könnten sich dann noch besser begründet und glaubwürdiger von wirklich unethischer Missi-
on, wenn sie denn auftreten sollte, distanzieren. 
Der Erste Petrusbrief legt einen wichtigen Schwerpunkt auf die Vergewisserung der 
christlichen Identität. Eine tiefe Verwurzelung in der dem Christen von Gott verliehenen Iden-
tität ist auch für Christen in der Türkei ein entscheidendes Gegengewicht gegen die Versuche 
der nicht christlichen Gesellschaft, durch Anklagen und Verleumdungen eine falsche Definie-
rung christlicher Identität vorzunehmen und durchzusetzen. Petrus zeigt, dass die in der Ge-
sellschaft verachteten und ausgegrenzten Christen von Gott als Glieder seines neutestamentli-
chen Volkes hoch geachtet und erwählt sind. Durch die von Petrus aufgezeigte Verwurzelung 
dieses Volkes im Boden des alttestamentlichen Volkes Gottes wird den auch in der Türkei als 
Neuerer oder Spalter der Gesellschaft beargwöhnten Christen eine tief in Gottes Geschichte 
begründete Würde verliehen. Die Gewissheit bezüglich der eigenen von Gott gegebenen Iden-
tität kann die Christen zu selbstbewusstem Gespräch mit Mitbürgern und zu biblisch begrün-
deter Teilnahme am öffentlichen Leben befähigen. 
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Christen in der Türkei sind nämlich nach biblischem Zeugnis nicht zum Rückzug in ihr 
kleines Getto aufgefordert. Sie sollen vielmehr aktiv an der Überwindung von gesellschaftli-
chen Vorurteilen mitwirken. Juristische Schritte und Öffentlichkeitsarbeit können zu diesem 
aktiven Angehen gegen falsche Wahrnehmungen ebenso dazugehören wie Dialog mit religiö-
sen oder gesellschaftlichen Gruppen. Auffällig war jedoch die Konzentration der Empfehlun-
gen im Ersten Petrusbrief auf eine gute christliche Lebensführung. Eine solche Lebensweise 
ist keine taktische Strategie zur Überzeugung der Beschuldiger. Christen sollen nach urei-
gensten christlichen Grundsätzen leben. Wo immer das mit der christlichen Ethik vereinbar 
ist, wird jedoch auch auf das Rücksicht genommen, was die Gesellschaft als „gutes Leben“ 
betrachtet. 
Christen können allerdings, so wurde deutlich, nicht mit dem unbedingten „Erfolg“ ihres 
aktiven Angehens gegen die Vorwürfe der Gesellschaft rechnen. Verbale Angriffe im Beson-
deren und Verfolgung jeglicher Art im Allgemeinen gehören nach dem biblischen Zeugnis 
zum normalen christlichen Leben vor der Wiederkunft Christi. Der Aufruf, diese Tatsache 
geduldig zu akzeptieren, wird auch im Ersten Petrusbrief vor allem christologisch begründet. 
So wie Christus im Gehorsam gegen Gott und zum Zweck der Erlösung der Welt gelitten hat, 
so leiden seine Nachfolger, eben der „Leib Christi“, im Gehorsam und für die Verbreitung 
dieser Erlösung weiter. Ein tieferes Verständnis für die Rolle von Leiden um Christi willen in 
Gottes Heilsplan wird auch Christen in der Türkei in ihrem Umgang mit Beschuldigungen 
eine geistliche Hilfestellung sein. Christen vertrauen dabei auf die besondere Unterstützung 
des Geistes Gottes gerade in Situationen der Verfolgung. 
Eine Aufarbeitung der christlichen Vergangenheit in der Türkei durch türkische Christen 
selbst könnte sicher zu ihrer Identitätsbildung beitragen und ihnen eine bessere Grundlage für 
das gesellschaftliche Gespräch bieten. Dieses Desiderat soll unten noch etwas ausführlicher 
dargestellt werden. Aus christlicher Innensicht wird es jedenfalls für die Zukunft der Christen 
in der Türkei entscheidend sein, dass sie geistlich reifen auch in der vollen Ausschöpfung 
aller christlich gebotenen Reaktionsmuster auf Anklagen der Gesellschaft. Nur dann kann die 
Zukunft des Christentums in der Türkei sowohl authentisch türkisch als auch authentisch 
christlich sein. 
Während diese Arbeit das „Soll“ christlicher Ethik für die Reaktionen auf Beschuldigun-
gen dargestellt hat, wäre als ein nächster Schritt empirische Forschung zum „Ist“-Zustand der 
Reaktionen von Christen in der Türkei vonnöten. Schriftliche Quellen sind zu dieser Frage 
nur in geringem Umfang vorhanden. Daher müsste sich eine solche Forschung vermutlich 
vorwiegend auf Interviews mit Christen in der Türkei stützen. Kurz vor Abschluss dieser Stu-
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die kam die Meldung703 über ein großes Forschungsprojekt von „The Center for Civil & Hu-
man Rights“ der University Notre Dame, das durch den „Templeton Religion Trust“ großzü-
gig mit Mitteln ausgestattet werden soll. Schwerpunkt dieses Projekts soll die Erforschung der 
Reaktion auf Verfolgung seitens christlicher Bevölkerungsgruppen in verschiedenen Ländern 
sein. Es ist zu wünschen, dass damit auch die empirische Forschung über Reaktionen von 
Christen auf Beschuldigungen in der Türkei gefördert wird. 
Aus den in dieser Studie dargestellten und für die Wahrnehmung von Christen relevanten 
historischen Fakten können auch Christen durchaus zu verschieden nuancierten Bewertungen 
und Reaktionen gelangen. Ein wirklich für die Türkei selbst anwendbares Lernen aus der be-
lasteten Vergangenheit muss, so scheint es, in der Zukunft von türkischen Christen selbst ge-
leistet werden. Sie werden selbst islamische Lehren über Christen, Kreuzzüge, Kolonialismus, 
Missionsgeschichte des 19. und 20. Jahrhunderts, die Geschichte der christlichen Minderhei-
ten über die Jahrhunderte hinweg und die Turkifizierung in der türkischen Republik untersu-
chen müssen. Aus Sicht der alten christlichen Minderheiten gibt es dazu Quellen und Analy-
sen, ebenso von türkischen säkularen Forschern. Aber gerade die neu und vorwiegend aus 
ehemaligen Muslimen entstehende türkisch-protestantische Kirche wird in der Zukunft For-
schungsarbeit leisten müssen, um zu authentisch türkischen, aber gleichzeitig biblisch be-
gründeten Ergebnissen zu kommen, seien das Buße, Änderung im missionarischen Vorgehen, 
das Vermeiden von Fehlern der Vergangenheit, ohne ängstlich das christliche Zeugnis aufzu-
geben. Türkische Christen werden in der durchaus vielfältigen Missionsgeschichte des Osma-
nischen Reiches auch solche Missionare oder Missionsprojekte entdecken, die ihnen für ihre 
Arbeit Vorbilder sind. 
Abgesehen von der Notwendigkeit zukünftiger eigener Forschungsbeiträge türkischer 
Christen besteht aber auch grundsätzlich noch Bedarf an historischer Forschung: Eine aus-
führliche Geschichte des Protestantismus im Osmanischen Reich und der Republik Türkei, 
zumal auf Deutsch, wäre zu wünschen. Die umfassendste Darstellung zur protestantischen 
Mission im Osmanischen Reich auf Deutsch stammt von Julius Richter aus dem Jahr 1908 (2. 
Auflage 1930, vgl. Richter 2006). Das weitere Schicksal der evangelischen Christen in der 
türkischen Republik und die Anfang der 1960er Jahre neu beginnende protestantische Missi-
onstätigkeit sind noch fast unerforscht. Die schon unter 1.6.1 erwähnte Studie von James Bul-
tema zur Geschichte der türkisch-protestantischen Gemeinden seit 1961 ist bisher noch nicht 
abgeschlossen. Wegen des starken französischen Engagements im späten Osmanischen Reich 
                                                 
703 Vgl. http://humanrights.nd.edu/news/49869-cchr-receives-major-grant-to-study-global-christian-persecution/ 
[Letzter Zugriff 15.01.2015]. 
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wäre für die Geschichte der christlichen Mission 19. Jahrhunderts auch eine Auswertung der 
Literatur aus dem französischen Sprachraum wünschenswert.704 
In dieser Studie hat sich die Analyse von Zeitungen als geeignetes Instrument zur Be-
stimmung der Wahrnehmung von Christen erwiesen. Mit empirischen, insbesondere auch 
quantitativen Forschungsansätzen könnte nun aber auch die Langzeitwirkung von Medienbe-
richten über Christen untersucht werden. Es wäre zu fragen, inwieweit von den Zeitungen 
vermittelte negative (oder auch positive) Bilder der Christen zur Veränderung von Wahrneh-
mungen in der Bevölkerung führen und inwieweit solche Berichterstattung in der Presse für 
konkrete Gewalthandlungen gegen Christen verantwortlich gemacht werden kann. Die Hrant-
Dink-Stiftung leistet durch ihre Forschung eine gute Vorarbeit für zukünftige Projekte.705 Bei 
dieser fortlaufenden Studie werden 24 türkische Zeitungen auf Hassrede gegen religiöse oder 
ethnische Minderheiten hin beobachtet. 
Ein weiteres Forschungsdesiderat ist die Auswertung der sehr umfangreichen von missi-
onskritischen Türken auf Türkisch verfassten Literatur über christliche Missionsarbeit. Eine 
solche Studie würde sich mit der sehr unterschiedlichen Qualität dieser Schriften auseinander-
setzen müssen. Möglicherweise könnte Forschung auf diesem Gebiet aber differenziertere 
Hilfen für ein christliches Durchdenken der Vergangenheit bieten und Gründe für grobe 
Missverständnisse in der Wahrnehmung von Christen aufzeigen. Sie würde damit eine Grund-
lage für gute christliche Apologetik in der Türkei legen. 
Die Zukunft der Stellung von Christen in der türkischen Gesellschaft lässt sich mit analy-
tischen Mitteln nicht prognostizieren. Gesellschaftlich und politisch befindet sich bei Ab-
schluss dieser Arbeit in der Türkei und im ganzen Nahen Osten vieles im Fluss. In Nachbar-
ländern wie im Irak und in Syrien, die bis vor Kurzem noch einen starken christlichen 
Bevölkerungsanteil hatten, scheint der Fortbestand der christlichen Präsenz grundlegend ge-
fährdet zu sein. Christen, auch die in der Türkei, sind aufgerufen, die gegen sie vorgebrachten 
Vorwürfe zu durchdenken und sowohl weise als auch mutig Antworten zu geben. Die eigent-
liche Garantie dafür, dass der christliche Glaube in der Türkei nicht nur eine Vergangenheit, 
sondern auch eine Zukunft hat, ist laut christlicher Überzeugung die von Gott verliehene Iden-
tität als Volk Gottes und als Gemeinde des lebendigen Christus. Wenn sich die Christen in der 
Türkei in ihrer Reaktion auf schwerwiegende Anschuldigungen und Infragestellungen im 
Gewisssein dieser Identität durch die biblischen Maßstäbe für christliches Verhalten leiten 
lassen, dann wird nach neutestamentlicher Verheißung auch für die Gemeinde Jesu in diesem 
                                                 
704 Einiges dazu findet sich schon bei Copeaux (2006:417–432, Literaturverzeichnis). 
705 Ergebnisse werden auf der Webseite www.nefretsoylemi.org veröffentlicht. 
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großartigen Land gelten, dass selbst „die Pforten der Hölle“ (Mt 16,18) sie nicht überwältigen 
können. 
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9 Anhang: Einleitungsfragen zum Ersten Petrusbrief 
Die Einleitungsfragen zum Ersten Petrusbrief sollen hier nur überblickartig und hinsichtlich 
der Relevanz für die Fragestellung dieser Arbeit dargestellt werden. 
9.1 Verfasser 
Nach Selbstaussage des Ersten Petrusbriefes ist der Verfasser „Petrus, ein Apostel Jesu Chris-
ti“ (1,1). Gemeint ist mit dieser Bezeichnung wohl der Simon Petrus aus dem Kreis der zwölf 
Jünger Jesu. Die Charakterisierungen als „Mitältester“ (5,1), also als leitender Verantwortli-
cher in der Gemeinde der Christen, und als „Zeuge der Leiden Christi“ passen zum Apos-
tel.706 Wenn, wie unten dargelegt, Babylon in 5,13 Rom bezeichnet, ist sein Aufenthalt in 
Rom ebenso stimmig mit dem Leben des Apostels, wie wir es aus der frühen christlichen 
Überlieferung kennen, wie die Nähe zu Markus (5,13). Ebenso weist die vorausgesetzte Auto-
rität, Christen in einer ganzen Region „ermahnen“ (5,12) zu können, auf den Jesusjünger Pet-
rus. Goppelt bemerkt zu Recht: „So ergeben die Selbstaussagen des Briefes über seine Entste-
hung ein abgerundetes Bild“ (Goppelt 1978:37). 
Schon der Zweite Petrusbrief schreibt den ersten Brief dem Apostel Petrus zu (2 Petr 
3,1).707 Die frühkirchlichen Zeugnisse bestätigen den Aufenthalt des Petrus in Rom (Schelkle 
1970:12). In der Alten Kirche sind keine Zweifel an der Kanonizität des Briefes zu verzeich-
nen.708 
Die Verfasserschaft des Apostels Petrus wird aber in der neutestamentlichen Forschung 
infrage gestellt. Grudem (2007:25–34, bes. 25–26) stellt die vier Hauptgründe für Zweifel an 
Petrus als Autor des Briefes heraus. Demnach passe das hochwertige Griechisch des Briefes 
nicht zum ungebildeten jüdischen Fischer. Der im Brief vorausgesetzte Zeithintergrund sei 
erst nach dem Tod des Apostels zu finden. Petrus sei zu paulinisch in seiner Theologie. Au-
ßerdem sei im Brief zu wenig Vertrautheit mit dem irdischen Leben Jesu festzustellen.709 
Bestreiter der Verfasserschaft des Apostels gehen dann in der Regel von einem pseudepigrafi-
schen Schreiben aus, das allerdings nicht allzu lange nach dem Tod von Petrus aus einem eng 
mit Petrus und Silvanus verbundenen Kreis heraus entstanden sein müsse (so z.B. Goppelt 
1978:66–70). 
                                                 
706 Auch wenn „Zeuge der Leiden Christi“ nicht eindeutig auf einen Augenzeugen hindeuten mag (vgl. 
Schelkle 1970:12). 
707 Das ist ein Beleg für die Meinung der frühen Kirche zum Ersten Petrusbrief, unabhängig von der Frage, 
wer der Verfasser des Zweiten Petrusbriefes sei. 
708 Vgl. Goppelt 1978:70: „Der 1 Petrus setzte sich erstaunlich früh als kanonisch durch. Seine kirchliche Gel-
tung war, nach allem, was sich erkennen lässt, bereits im 2. Jh. unbestritten.“ 
709 Für eine weitere Differenzierung dieser Gründe vgl. Tran 2006:12–17. 
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Gegen diese Einwände wird vorgebracht710, dass die Charakterisierung von Petrus und 
Johannes vor dem Synhedrion als „ungelehrte und einfache Leute“ (Apg 4,13; ἄνθρωποι 
ἀγράμματοί … καὶ ἰδιῶται) zwar ihr Analphabetentum bezeichnen könne, im Kontext aber 
eher den Mangel an formaler Bildung meine (Grudem 2006:26–27)711. Der Gebrauch der 
griechischen Sprache sei im Palästina des 1. Jahrhunderts durchaus verbreitet gewesen (Gru-
dem 2006:30). Der Zeithintergrund passe nur dann nicht zur Verfasserschaft des Petrus, wenn 
die Angaben des Briefes auf eine planmäßige Verfolgung durch den Staat gedeutet werden, 
was, wie unten gezeigt wird, durchaus nicht zwingend sei. 
Dass im Ersten Petrusbrief Anklänge an paulinische Theologie zu finden sind, sollte nicht 
verwundern. Die gemeinsamen Mitarbeiter, wie Silvanus (ohne Zweifel der Silas aus Apg 
15,22; 1 Thess 1,1) und Markus (Johannes Markus aus Apg 12,12 u.a.m.), zeigen die enge 
Beziehung der beiden Apostel. Eine Nähe in der Theologie von Petrus und Paulus gegen Ende 
ihres Lebens sollte daher nicht überraschen, zumal die frühkirchliche Überlieferung davon 
spricht, dass beide gleichzeitig in Rom wirkten (Grudem 2009:33 mit Bezug auf Eusebius und 
Tertullian). Der fehlende ausdrückliche Bezug auf Worte oder Taten des irdischen Jesus lässt 
sich gut durch den unterschiedlichen Charakter von Brief und Evangelium erklären. Auch 
Paulus und Johannes erwähnen kaum Evangelienberichte in ihren Briefen (Tran 2006:20). 
Bezüge auf den irdischen Jesus sind andererseits durchaus vorhanden (vgl. etwa 2,21–23; 
3,18; 4,1–2; vgl. Grudem 2009:33). 
Erheblich für das Thema der vorliegenden Arbeit wäre die Verfasserfrage nur dann, wenn 
damit eine grundsätzlich unterschiedliche Bewertung der Verfolgungssituation verbunden 
wäre, die der Brief voraussetzt. Das ist jedoch nicht der Fall (vgl. unten). Die vorliegende 
Arbeit schließt sich zur Verfasserfrage der Schlussfolgerung von van Rensburg an: 
„Die Forschung hat keine überzeugenden Argumente dafür geliefert, dass Petrus, der Apostel, 
nicht den Brief geschrieben und ihn von Rom abgesandt haben könnte. Ich nehme daher die 
Selbstidentifizierung des Verfassers, so wie es auch eine Anzahl von Forschern tut, als Tatsache“ 
(Van Rensburg 2006:476).712 
                                                 
710 Ich beziehe mich bei dieser überblickartigen Darstellung wiederum auf Grudem 2009:26–34. 
711 Manche Ausleger versuchen das stilistisch gute Griechisch des Briefes damit zu erklären, dass der erwähnte 
Silvanus (Silas) als von Petrus beauftragter Sekretär den Brief geschrieben habe (vgl. z. B. Schelkle 
1970:14–15; vgl. auch eine kurze Darstellung dieser These bei Williams 2012a:25). Die Heraushebung der 
Zuverlässigkeit des Silvanus mit der Bezeichnung als „treuer Bruder“ in 5,12 spricht eher dafür, dass Sil-
vanus der Überbringer des Briefes war (vgl. Grudem 2009:24). Er könnte aber trotzdem Petrus bei der 
Formulierung des Briefes geholfen haben (vgl. Tran 2006:18; Carson & Moo 2005:645). Möglich wäre 
auch ein anderer Sekretär (:645). 
712 „Research has given no persuasive arguments that Peter the apostle could not have written the letter, having 
dispatched it from Rome. Therefore I take the self identification of the author as a matter of fact, as do a 
number of scholars.” Für eine ausführliche Bewertung der Argumente pro und kontra einer Verfasserschaft 
des Apostels und für eine Darlegung der Standpunkte verschiedener Forscher vgl. Tran 2006:10–28, der 
eindeutig eine petrinische Verfasserschaft vertritt und Williams 2012a:22–34, der die Frage weitgehend of-
fen lässt. 
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9.2 Empfänger und ihre geografische Lage 
Als Empfänger des Briefes werden Christen in „Pontus, Galatien, Kappadozien, der Provinz 
Asien und Bithynien“ (1,1) genannt. Diese Ortsangaben sind auch Namen von Landschaften, 
beziehen sich aber vermutlich hier auf die römischen Provinzen gleichen Namens (Lim 
2005:24–25). Bei der Deutung als Landschaftsnamen würden unerklärte Lücken auf der 
Landkarte bleiben. So aber gilt: „Das bezeichnete Gebiet umfasst dann ganz Kleinasien“ (Go-
ppelt 1978:28).713 Die Reihenfolge der Namen könnte auf die „Reiseroute des Überbringers“ 
(Goppelt 1978:28) hinweisen, der in einem Teil der Doppelprovinz Pontus-Bithynien begon-
nen haben und nach einer Rundreise im anderen Teil dieser Provinz (Bithynien) angekommen 
sein könnte.714 
Umstritten ist die ethnische Herkunft der Empfänger. Während im Laufe der Ausle-
gungsgeschichte des Ersten Petrusbriefs viele aus den zahlreichen alttestamentlichen Zitaten 
und Anspielungen auf judenchristliche Adressaten schlossen,715 kamen andere zu dem 
Schluss, Petrus habe an Christen mit ganz vorwiegend heidnischer Abstammung geschrie-
ben.716 Für Heidenchristen als Briefempfänger sprechen vor allem Aussagen über die Ver-
gangenheit der Adressaten, die besser auf einen heidnischem Lebensstil zu deuten sind (vgl. 
1 Petr 1,14; 4,3), den sie zudem schon von ihren Vätern überliefert bekamen (1,18; vgl. Lim 
2005:44–45). Zwar werden sie durch Petrus in die Verheißungen für Israel miteinbezogen, 
aber ausdrücklich als solche die „vormals ‚nicht ein Volk‘“ (2,10) waren. 
 Egan argumentiert dagegen, sich die angeschriebenen Gemeinden als ausschließlich hei-
denchristlich vorzustellen. Er geht zu Recht von gemischt juden- und heidenchristlichen Ge-
meinden in Kleinasien aus (Egan 2011:24–26).717 Dafür spricht der ausgiebige Gebrauch des 
Alten Testaments durch den Autor und die damit offensichtlich verbundene Erwartung, dass 
entsprechende Andeutungen in den Gemeinden verstanden werden können. Mit Carson & 
Moo können die Empfänger folglich zutreffend als „hauptsächlich, nicht ausschließlich, Hei-
den“ (Carson & Moo 2005:647)718 bezeichnet werden. 
                                                 
713 Ausgespart blieben nach dieser Deutung lediglich die Provinz Zilizien, die südlich des hohen Taurusgebir-
ges lag und eher als verbunden mit der Provinz Syrien empfunden wurde, sowie der schmale Küstenstreifen 
der Doppelprovinz von Lycien und Pamphylien (vgl. Goppelt 1978:28 und Lim 2005:27–30). 
714 Vgl. ausführlicher zur möglichen Reiseroute des Briefboten Lim 2005:24–30. 
715 Lim 2005:42–43 nennt u.a. Origenes, Eusebius, Hieronymus, Erasmus, Calvin, Bengel, De Wette und 
Weiß. 
716 Darunter Augustinus, Procopius, Brehme, Wolf, Eichhorn und die meisten neueren Kommentatoren wie 
Goppelt, Michaels, Grudem (vgl. Lim 2005:43). 
717 Egan verweist dabei vor allem auf Studien zur Verbreitung jüdischer Gemeinschaften im Kleinasien des 
1. Jahrhunderts, die eine starke jüdische Präsenz in zumindest einigen der Städte auf der möglichen Route 
des Briefboten nachweisen. 
718 „mainly, not exclusively, Gentile.“ 
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Besonders seit Elliots soziologischer Deutung des Fremdseins im Ersten Petrusbrief (El-
liot 1981) wird auch der soziale Status der vom Petrusbrief erreichten Christen in Kleinasien 
diskutiert. Während Elliot das Fremdsein auf einen sozial ausgegrenzten oder benachteiligten 
Status der Gemeindeglieder vor ihrer Taufe bezog, urteilt Egan im Blick auf Elliots These: 
„…nur wenige haben seine Argumentation akzeptiert, dass diese [Begriffe des Fremdseins] 
den wörtlichen Status der Leserschaft in Kleinasien beschreiben“ (Egan 2011:9).719 
Hammer (1994:62–67) untersucht die soziale Herkunft der frühen Christen und kommt 
zum Schluss, dass sich diese eher als „ein vielfältiger Querschnitt von Menschen der römi-
schen Welt“ (Hammer 1994:64)720 beschreiben lassen, also nicht nur aus sozial sowieso aus-
gegrenzten Menschen bestehen.721 
9.3 Abfassungsort und –zeit 
Als Ort der Abfassung nennt der Brief selbst „Babylon“ (1 Petr 5,13). Nur vereinzelt722 wurde 
Babylon wörtlich auf die Stadt oder die gleichnamige Region in Mesopotamien bezogen. 
Heute ist es Konsens, „Babylon“ als „Deckname für Rom“ (Schelkle 1970:135) zu verste-
hen.723 Schelkle zeigt Parallelen aus der jüdischen apokalyptischen Literatur und fährt fort: 
„Mit der Kennzeichnung Roms als Babel sprach das Judentum seine Gegnerschaft gegen Rom 
wie seine Erwartung aus, daß Rom im göttlichen Strafgericht das Schicksal Babels erfahren 
werde“ (:135). Die Deutung von „Babylon“ auf Rom wird auch durch den frühkirchlich be-
zeugten Romaufenthalt von Petrus unterstützt.724 Die besonders von Egan ausführlich ge-
schilderte Beziehung des Ersten Petrusbriefes zum jesajanischen Narrativ der Rückkehr aus 
dem babylonischen Exil, wirft ein zusätzliches Licht auf die Symbolkraft dieser Ortsangabe 
(Egan 2011:63). 
Die Frage nach dem Abfassungsdatum ist eng verbunden mit der Frage der petrinischen 
Verfasserschaft und der Art der im Brief geschilderten Leiden der Christen. Hat der Apostel 
                                                 
719 „… few have accepted his argument that these [the terms of being stranger] depict the audience’s literal 
status in Asia Minor.“ In ausdrücklicher Auseinandersetzung mit Elliot kommen z.B. Chin (1991) und Lim 
(2005) zu anderen Ergebnissen. Dunning (2009) modifiziert Elliots Ergebnisse und betont stärker die rheto-
rischen Elemente. 
720 „a diverse cross-section of people from the Roman world.“ 
721 Ausführlicher zur Auseinandersetzung mit den Thesen Elliots in der Forschung vgl. Dunning 2005:12–36. 
722 Vgl. etwa Schlatter 1927:299. 
723 Vgl. auch Baum (2011), der ausführlich für Babylon als „Ortsnamenmetapher“ für Rom argumentiert. Vgl. 
Carson & Moo 2005:646: „Zeitgenössische Forscher sind praktisch einmütig in der Sicht von ‚Babylon‘ als 
einem Symbol für weltliche Macht, abgeleitet von der Rolle Babylons gegenüber Israel im Alten Testa-
ment“ [„Contemporary scholars are virtually unanimous in viewing ‚Babylon‘ as a symbol for worldly 
power drawn from Babylon’s role vis-à-vis Israel in the Old Testament.“]. 
724 Thiede (1986) argumentiert unter Bezugnahme auf 1 Petr 5,13 für die Deutung des „anderen Orts“ (Apg 
12,17), an den sich Petrus nach seiner Freilassung begab, für Babylon „zur Verschlüsselung und zur Ent-
schlüsselbarkeit für Petrus‘ Anwesenheit in der Hauptstadt des Imperiums“ (Thiede 1986:536). 
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Petrus den Brief geschrieben, dann muss er aufgrund des frühkirchlichen Zeugnisses, das den 
Märtyrertod des Petrus unter Kaiser Nero berichtet, vor dem Juni 68 n. Chr., also vor dem 
Selbstmord Neros (Williams 2012a:33), verfasst worden sein. Aber auch wenn der Brief ein 
Pseudepigraf sein sollte, wäre er kaum später als 90 n. Chr. (Williams 2012a:34), eher noch 
früher, anzusetzen.725 Heute deuten auch Forscher, die Petrus nicht für den Verfasser halten, 
die Angaben über die Art der Verfolgung im Brief eher auf eine recht frühe Zeit.726 
9.4 Anlass des Briefes und Art der Leiden 
Der Brief selbst gibt als Anlass für seine Abfassung die Absicht an, die leidenden Christen 
(5,10) zu „ermahnen“727 (5,12) und sie zu vergewissern, dass sie trotz der Angriffe ihrer Um-
gebung auf dem richtigen Weg sind (5,12 „… dass das die rechte Gnade Gottes ist, in der ihr 
steht.“). Für die Leitmetapher des Briefes gibt es in der Forschung zwar durchaus unterschied-
liche Vorschläge (vgl. Fußnote 636). Weitgehender Konsens besteht aber darüber, dass eine 
Situation von Leiden der Christen in Kleinasien Anlass des Briefes war. „Von Anfang bis 
Ende ist 1 Petrus damit befasst, auf den Konflikt zu reagieren, in den die anatolischen Leser 
hineingezogen worden waren“ (Williams 2012a:327).728 Campbell konstatiert: „Das vorherr-
schende Thema im gesamten 1 Petrus ist Leiden” (Campbell 1995:46).729 
Umstritten ist in der Forschung demnach nicht die Frage, ob es zur Zeit des Ersten Pet-
rusbriefes Verfolgung der Christen gab, sondern welcher Art diese Verfolgung war (Williams 
2012b:275–276). Ist die im Ersten Petrusbrief vorausgesetzte Lage durch „offizielle“ Verfol-
gung von staatlicher Seite bestimmt oder durch „nicht offizielle“ Verfolgung auf der persön-
lich-gesellschaftlichen Ebene? Williams (2012:277–282) schildert und belegt, wie in der be-
ginnenden historisch-kritischen Forschung ab etwa 1800 die These einer nicht offiziellen 
Verfolgung vorherrschte. Später setzte sich die Meinung durch, eine offizielle Verfolgung 
durch den römischen Staat müsse angenommen werden. Oft wurde dabei auf die Annahme 
eines weltweiten christlichen Leidens in 1 Petr 5,9 hingewiesen. Forscher gingen dann meist 
von etwas verspäteten Auswirkungen der neronischen Verfolgung in den Provinzen aus oder 
verlegten (natürlich mit Rückwirkungen auf die Verfasserfrage) den Brief in die Verfolgung 
                                                 
725 Laut Goppelt (1978:63) zwischen 65 und 90 n. Chr. 
726 „Der Brief setzt demnach eine Situation voraus, wie sie grundsätzlich zwischen 65 und 90 ständig gegeben 
war. Alle Anzeichen sprechen dafür, dass er eher der ersten als der zweiten Hälfte dieses Zeitabschnitts zu-
gehört“ (Goppelt 1978:63). 
727 So in der Lutherübersetzung. Parakalei/n dient im NT oft „als Einführungsformel für die seelsorgerliche 
Mahnrede“ (Schmitz 1954:797), dürfte hier aber auch den Aspekt des „Ermunterns“ und des Trostes (:797) 
miteinschließen. 
728 „From beginning to end, the epistle of 1 Peter is concerned with responding to the conflict in which the 
Anatolian readers had become involved.” 
729 „The predominant subject in all of 1 Peter is suffering.” 
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unter Kaiser Domitian. Seit Mitte des 20. Jahrhunderts hat sich eine Rückkehr zur Annahme 
einer nicht offiziellen Verfolgungssituation durchgesetzt, die die Leiden der Christen vor al-
lem in gesellschaftlicher Ächtung und Ausgrenzung begründet sieht. Guttenberger resümiert: 
„Dass die implizite Situation der Adressaten durch ein feindliches gesellschaftliches Klima der 
Diskriminierung, unter dem die Mitglieder der christlichen Gemeinden leiden und durch das sie 
Nachteile hinzunehmen haben, bestimmt ist, gibt den derzeitigen Forschungskonsens wider“ 
(Guttenberger 2010:17). 
Williams vertritt in seiner gründlichen Arbeit (2012a, vgl. auch den Artikel Williams 2012b) 
jedoch eine mittlere („median“) Position und sieht einen Trend unter Forschern in diese Rich-
tung.730 Diese Interpretation geht davon aus, dass der römische Staat zum Zeitpunkt der Ab-
fassung des Ersten Petrusbriefs schon begonnen hatte, Christen allein aufgrund von deren 
Christsein gerichtlich zu belangen.731 Allerdings griffen die staatlichen Behörden nur auf pri-
vate Anklage hin ein. Laut Goppelt „werden diese Vorführungen vor Gericht nicht durch eine 
von den Behörden ausgehende Polizeiaktion veranlasst, sondern durch die verbale Aggression 
der Bevölkerung“ (Goppelt 1978:58). 
Wie oben bereits festgestellt, ist ein solches Szenario unmittelbar nach Beginn der nero-
nischen Verfolgung denkbar, die petrinische Verfasserschaft aus dieser Perspektive also nicht 
ausgeschlossen. Das staatliche Einschreiten, wenn auch auf Druck der Bevölkerung hin, 
scheint für die Empfänger des Briefes noch neu zu sein (1 Petr 4,12; vgl. Goppelt 1978:63). 
Auch wenn ein staatlicher Anteil an der Verfolgung schon möglich erscheint, gilt:  
„Der Erste Petrusbrief scheint allerdings die Möglichkeit eines modus vivendi zu sehen, wenn er 
rät, sich der politischen Ordnung Roms mit Kaisern und Statthaltern nicht radikal zu verweigern, 
so nur Gott die Ehre gegeben wird (1Petr 2,11–17)“ (Söding 2009:8). 
                                                 
730 Williams 2012b:283 listet Petrusforscher auf, die diese Mittelposition vertreten. 
731 Schmähung und Leiden ἐν ὀνόματι χριστοῦ (4,14) und ὡς Χριστιανός (4,16) könnten darauf hinweisen, 
dass nicht mehr nur lügnerische Vorwürfe von Straftaten bei den Angriffen gegen die Christen verwendet 
werden. „Es wird ihnen die Gesellschaftsfähigkeit abgesprochen, weil sie im Sinne Christi leben oder weil 
sie nominell dieser übel beleumdeten Religion angehören“ (Goppelt 1978:305).  
Auch Baumeister weist darauf hin, dass in 4,15f Delikte genannt wurden, für die staatliche Gerichte zu-
ständig waren, und folgert, es sei „damit zu rechnen, daß bereits Gemeindeglieder vor Gericht gestellt und 
verurteilt worden waren“ (Baumeister 1980:205). 
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